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Philosophie 
et conceptions préphilosophiques 


chez Aristote 


Certains penseurs modernes ont voulu élaborer la philosophie 
comme une science rigoureuse. Ils avaient été heurtés par le scan- 
dale du désaccord philosophique, par les oppositions les plus radi- 
cales dans le domaine des doctrines métaphysiques. Les hommes 
sont généralement d'accord sur les résultats obtenus dans les sciences 
positives ; comment se fait-il que pareille entente ne puisse être 
acquise dans le domaine de la philosophie ? Certains penseurs esti- 
ment que pareil accord n'est pas illusoire : il suffit de concevoir la 
philosophie comme un savoir rigoureux, justifiant radicalement cha- 
cune de ses démarches, pour entraîner un accord universel sur les 
conclusions obtenues. Il importe donc de s'assurer d'abord du point 
de départ de la réflexion philosophique : on essaiera de le réduire 
autant que possible à une sorte d’'évidence première, une certitude 
initiale et irrécusable ; ce point de départ sera aussi simple que pos- 
sible, car la complexité est source d'erreurs multiples ; il devra donc 
se présenter à nous comme une transparence totale, comme une 
clarté tellement nette et distincte qu'on ne puisse se tromper sur son 
contenu. Le point de départ de la philosophie sera le résidu d’une 
série de réductions ayant pour but d'arriver à une certitude primor- 
diale, sur laquelle tout le monde devra se mettre d'accord ; ainsi la 
réflexion philosophique se développera à partir d’un contenu mini- 
mal, d’une évidence première extrêmement simple (. 


G) La conception de la philosophie comme science rigoureuse était une des 
préoccupations constantes du philosophe allemand Edmund Husserl. Son intention 
n'était pas cependant d'appliquer à la philosophie la méthode des sciences 
exactes; il était persuadé, au contraire, que ces sciences ne peuvent donner une 
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Telle n’est pas la conception qu'Aristote se fait de la philo- 
sophie et de la méthode qui lui est propre : lui aussi considère la 
réflexion philosophique comme un essai de justification radicale, car 
le philosophe s'efforce d'atteindre les causes premières de tout ce qui 
est. Cependant Aristote ne tentera pas d'arriver à cette justification 
radicale par la réduction du point de départ : il estime, au contraire, 
que la recherche philosophique doit commencer par s'intéresser aux 
objets qui se présentent immédiatement à nous, à ce qui est le plus 
clair pour nous, c’est-à-dire aux réalités du monde sensible. 

Pourquoi prendre pareil objet comme base de la réflexion phi- 
losophique ? D'abord parce qu'il s'impose directement à nous, il 
est là devant nous comme une présence indéniable ; de plus, si cet 
objet nous offre une sorte de vérité immédiate, une évidence super- 
ficielle, il est en même temps un nœud d'’apories, il se présente 
comme un mélange inextricable de clarté et d'opacité : il est donc 
un stimulant pour la réflexion. Celle-ci essaiera de le comprendre, 
de le tirer au clair, de le rendre de plus en plus connaissable ; elle 
ne le pourra pas cependant en restant enfermée dans les limites de 
ce connaiïssable immédiat ; elle devra dépasser les frontières de cette 
évidence directe qui nous est offerte par le monde sensible ; elle 
devra remonter à ce qui est le plus intelligible en soi, tout en n'étant 
pas directement connaïissable pour nous. Les réalités sensibles ne 
contiennent que peu de vérité ; il faudra donc chercher un supplé- 
ment de vérité en sortant des frontières de l'immédiat pour remonter 


à ce qui est intelligible en soi et principe de toute intelligibilité 
limitée *?. 


réponse à certaines questions fondamentales de l'existence humaine, tel le pro- 
blème des valeurs; c'est pourquoi il s'opposa à un certain naturalisme, qui voulait 
expliquer tous les phénomènes du monde physique et psychique par les sciences 
positives. La méthode applicable en philosophie doit avoir sa physionomie propre: 
« Here science stands for a system of knowledge connected by reasons in such à 
manner that each step is built upon its predecessor in a necessary sequence. Such 
a rigorous connection requires ultimate clarity in basic insights and a systematic 
order in building further propositions upon them. This is the rigor which philo- 
sophy would have to achieve to become truly scientific », H. SPIEGELBERG, The 
Phenomenological Movement. À Historical Introduction (2 vol.) The Hague, 1960, 
Vol. I, p. 81. 

® Il y a, sur ce point, un texte particulièrement significatif dans le Commen- 
taire d'Asclepius sur la Métaphysique (éd. Hayduck, p. 3, 30). Il s’agit de l'éty- 
mologie et de la signification du terme copla : celui-ci serait dérivé de gapeto. 
et signifierait donc: clarté, évidence. La philosophie n'a:t-elle pas pour objet le 
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Aristote ne réduit donc pas le point de départ de la réflexion 
philosophique à une sorte d’évidence première, qui serait extrême- 
ment simple et saisie dans une intuition immédiate. Pour lui, iln’y a 
peut-être pas de véritable point de départ de la réflexion philoso- 
phique : il serait sans doute plus adéquat de parler d’une source 
d'alimentation de la recherche ; celle-ci reste en contact constant 
avec l'expérience quotidienne, l'expérience d’un monde qui nous est 
donné à travers les opinions communes, les traditions, les mythes, 
la poésie, la religion, en un monde qui nous est offert avec tous 
les apports de la culture humaine. Le connaissable immédiat dont 
parle Aristote et qui constitue la base de la recherche philosophique, 
comprend tous ces éléments : c'est le monde sensible tel qu'il nous 
apparaît à travers la tradition des générations qui nous ont pré- 


#, Nous ne sommes pas les premiers à nous interroger sur le 


cédés 
mystère du monde et sur celui de notre existence : faut-il négliger 
l'expérience et la réflexion de ceux qui nous ont précédés ? Faut-il 
refuser sans examen des traditions souvent séculaires, qui remontent 
aux origines les plus anciennes parfois de l'humanité ? Faut-il s’op- 
poser à des opinions universellement répandues et qui se sont cris- 
tallisées dans la conduite humaine depuis les temps les plus reculés ? 

Aristote estime que le philosophe devra tenir compte de tout 
cela ; il prend parti pour une philosophie reposant sur une longue 
tradition et sur une expérience aussi étendue que possible. Le con- 
naissable immédiat, base de la recherche philosophique, comprend 
tous ces éléments : il contient toutes les richesses de l’histoire et de 


la culture “. 


monde supérieur des réalités divines ? Et Asclepius continue: Ÿ'eî4 Gap xai 
PAVEOWTATE ; ce sont là donc des objets qui sont plus intelligibles que les 
réalités qui nous entourent, bien qu'ils soient plus difficiles à connaître pour nous; 
ce sont les êtres les plus intelligibles en soi. 

(3) Sur l'attitude d’Aristote vis-à-vis de la tradition, cf. W. J. VERDENIUS, Tra- 
ditional and Personal Elements in Aristotle’s Religion, dans Phronesis 5 (1960), 
pp. 56-70. 

(4) Notons que, pour Aristote, la poésie est quelque chose de plus philoso- 
phique et d'une portée plus grande que l’histoire. La raison en est facile à saisir: 
l'histoire nous raconte des faits, elle nous apprend ce qui s’est passé autrefois, 


elle s'attache par conséquent à l’individuel. La poésie, au contraire, a des visées 


plus larges, elle expose plutôt ce qui pourrait se passer, en d’autres termes elle 
s'attache à l’universel ; sous ce rapport la poésie se rapproche de l'intention phi- 
losophique (Poetica, 9, 1451 a 37 -b 11). 


On peut se demander quel sens il faut accorder au terme {otopla, dans le 
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Prenons quelques exemples dans les traités d'Aristote et tâchons 
d'y découvrir la méthode mise en œuvre dans la recherche. On peut 
s'arrêter d’abord à la doctrine d’Aristote sur la divinité, doctrine qui 
est exposée principalement au VIII° livre de la Physique et au 
XII° livre de la Métaphysique ; on y trouve de part et d'autre une 
justification rationnelle de l'existence et de la nature de la divinité. 
On pourrait croire au premier abord que ni la tradition ni les opi- 
nions communément répandues n'interviennent dans cet échafau- 
dage d'arguments philosophiques. Il n’en est rien ; Aristote a con- 
science de se rattacher à une tradition ancienne en élaborant ses 
raisonnements philosophiques, sans que pour autant il reprenne 
purement et simplement ce que cette tradition lui offre. Voici un 
texte du XI° livre de la Métaphysique ? : « Une tradition, trans- 
mise de l'antiquité la plus reculée, et laissée, sous forme de mythe, 
aux âges suivants, nous apprend que les premières substances sont 
des dieux, et que le divin embrasse la nature entière. Tout le reste 
de cette tradition a été ajouté plus tard, sous une forme mythique, 
en vue persuader les ‘masses’ et pour servir les lois et l'intérêt 
commun : ainsi, on donne aux dieux la forme humaine, ou on les 
représente semblables à certains animaux, et on y ajoute toutes 
sortes de précisions de ce genre. Si l'on sépare du récit son fonde- 
ment initial (évov tè tp@tov) et qu'on le considère seul, à savoir la 
croyance que toutes les substances premières sont des dieux, alors 
on pensera que c'est là une assertion vraiment divine. Alors que, 
selon toute vraisemblance, les divers arts et la Philosophie ont été, à 
plusieurs reprises, développés aussi loin que possible et chaque fois 


langage aristotélicien. Ne s'agit-il pas de l'histoire au sens étroit de simple chro- | 
nique de faits ? R. WEIL (Aristote et l'Histoire, Essai sur la « Politique », Paris, | 
1960, p. 169) croit qu'il en est ainsi: « Le chapitre IX de la Poétique paraît bien | 


impliquer une conception aussi étroite. L'Éotop{a, dit Aristote, ne porte que sur 
l'individuel: elle enregistre seulement T& YEVOUEVA, Tà xaÿ! Éxaotoy. De re- 


cherche des causes, de construction historique, il n'est ici nullement question. !| 


« Post quod » et non « propter quod ». Hérodote, seul exemple précis que men- 
tionne Aristote, est ainsi sévèrement traité, car il est injuste de lui dénier tout 
sens de l'explication historique, toute philosophie de l'histoire » (cf. Poetica, 23, 
1459 à 22 sq.). Par ailleurs R. Weil fait remarquer que la condamnation de l'his- 
toire telle qu'elle est prononcée par Aristote, est une condamnation globale, qui 


n'exclut pas la possibilité d'exceptions : le Stagirite ne nie pas l'existence d'une | 


histoire « philosophique ». 
® Metaph., À, 8, 1074 b 1-14; trad. J. Tricot. 
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perdus, ces opinions sont, pour ainsi dire, des reliques de la sagesse 
antique conservées jusqu à notre temps. Telles sont donc les réserves 
sous lesquelles nous acceptons la tradition de nos pères et de nos 
plus anciens devanciers ». Aristote se déclare d'accord avec les tra- 
ditions anciennes ; il ne le fait pas cependant sans réserve : il dis- 
tingue entre ce qu il appelle le mythe primitif, dont le contenu est 
très ancien et très simple ; il se réduit à affirmer que les premières 
substances sont des dieux et que le divin embrasse et domine la 
nature entière. Aristote estime que ce mythe primitif est clair et in- 
telligible (ti tTooodtoy fiv pavepà) ; il représente une croyance très 
ancienne, qui a survécu aux multiples cataclysmes survenus au cours 
des âges ; alors que la plupart des doctrines philosophiques n’ont 
pas résisté aux catastrophes qui ont fait disparaître les hommes et 
leur culture, celle-ci a survécu comme un témoignage des croyances 
les plus anciennes. Le mythe primitif s'est-il conservé dans sa pu- 
reté ? Aristote admet que des additions y ont été faites au cours des 
Âges ; celles-ci n'étaient plus inspirées par un souci de vérité, mais 
par une recherche de l'utilité : on voulait gagner l'adhésion des 
masses et servir l'intérêt des Etats. Il faudra donc détacher le noyau 
primitif de ces additions postérieures : ces dernières n’expriment pas 
une vue authentique sur le réel, alors que le premier semble traduire 
une croyance originaire, transmise de génération en génération (°. 
Notons en passant qu'AÂristote ne rejette pas les conceptions 


(5) Dans la Politique (II, 5, 1264 a 3) Aristote prétend que presque tout a été 
trouvé (révra Yo EL) ebpntat év), mais que certaines choses n'ont pas 
éié coordonnées, alors que d'autres n'ont pas été utilisées bien qu'on les connaisse. 
Ce texte est important: le travail qui est à faire dans le développement de la cul- 
ture n’est pas tellement un travail d'invention: il s’agit avant tout de mettre en- 
sembie, de coordonner les multiples inventions du passé et de les mettre à profit. 
Ïl est clair cependant qu'Aristote ne reprend pas purement et simplement les 
traditions anciennes, comme le fait remarquer très justement M. Verdenius (art. 
cit., p. 59); certaines traditions sont rejetées, d'autres sont adaptées, d'autres 
encore sont ignorées. En résulte-t-il qu'Aristote utilise simplement les traditions 
anciennes dans la mesure où elles s'accordent avec sa pensée philosophique ? 
Nous ne le pensons pas; les traditions et les opinions communes ne fournissent 
pas simplement au Stagirite une confirmation de certaines doctrines philosophi- 
ques, découvertes suivant des méthodes propres: elles sont pour lui une espèce de 
philosophie inchoative, un début de réflexion radicale. Sans doute, ces doctrines 
ne sont pas pleinement justifiées en raison: il y a cependant d’après Aristote, une 
continuité entre ces opinions communes et la réflexion strictement philosophique. 
C'est pourquoi les traditions anciennes ne sont pas tellement une confirmation des 
doctrines philosophiques, mais plutôt une source d'alimentation de la recherche. 


410 Gérard Verbeke 


mythiques sur la divinité en vertu d'arguments philosophiques : dans 
le passage que nous venons d'analyser, il s’agit d'un mythe primitif, 
porteur de vérité, et de ses additions postérieures inspirées de 
préoccupations utilitaires. Aristote admet d’ailleurs que l'amour des 
mythes est déjà d’une certaine manière amour de la sagesse Vue 
le mythe est plein d'éléments merveilleux, il est l'expression d'un 
étonnement originaire devant le monde et contribue de cette façon 
à l'éclosion de la réflexion philosophique. Cependant la pensée 
mythique ne peut contribuer à la réflexion philosophique qu'en étant 
sans cesse dépassée ; c’est pourquoi Âristote dira que les subtilités 
des mythes ne sont pas dignes d'un examen sérieux, qu'il faut se 
renseigner plutôt auprès de ceux qui raisonnent par démonstration . 
Même si le mythe est porteur de vérité, il ne prouve pas la vérité 
qu’il exprime ; la tâche du philosophe reste entière ; celui-ci devra 
dégager le noyau de vérité contenu dans les récits mythiques et il 
devra l’étudier suivant sa méthode propre. Le mythe peut contribuer 
à susciter l'étonnement indispensable à la conversion philosophique, 
il peut même donner une réponse valable à certaines questions, mais 
il ne justifie pas la valeur des réponses données. 

Le même procédé se rencontre dans le De Caelo : tous les 
hommes, aussi bien les Grecs que les barbares, ont une certaine con- 
ception de la divinité : tous sont d'accord aussi pour assigner 
comme demeure aux dieux l'endroit le plus élevé de l'univers, 
voulant exprimer par là qu'à l’'immortel appartient une demeure 
immortelle . Aristote s’écartera-t-il de cette croyance universelle ? 


() Métaph., À, 2, 982 b 18. Il y a, en rapport avec ce texte, un fragment 
particulièrement suggestif, emprunté à une lettre d'Aristote (fr. 668 Rose): « Plus 
Je suis solitaire et isolé, plus j'en suis venu à aimer les mythes ». Aristote est 
vieux et, après avoir consacré toute sa vie à la recherche scientifique, il se plaît 
à retourner au pays merveilleux des mythes: « Within the noisy house there 
sits an old man living entirely to himself, a hermit, to use his own expression, a 
self withdrawn into itself, a person who in his happy moments loses himself in the 
profound wonderland of myth » (W. JAEGER, Aristotle, Fundamentals of the His- 
tory of his Development, Oxford, 1948, p. 321). D'où vient cet attachement crois- 
sant aux mythes ? N'est-ce pas parce que le vieil Aristote s'est rendu compte 
de plus en plus des limites de la recherche strictement rationnelle ? Voyant que 
les investigations les plus poussées n'apportent malgré tout qu'un maigre résultat, 
il se réfugie davantage dans les anciennes traditions et les récits mythiques afin 


d'y découvrir les traces d'une sagesse humaine qui a résisté aux péripéties variables 
du temps. 


(5) Métaph., B, 4, 1000 a 18. 
®) De Caelo, I, 3, 270 b 5: II, 1, 284 a 12. 
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Nullement. Lui aussi a une certaine conception sur la divinité et il 
assigne à celle-ci la même demeure au sommet de l'univers ; sa 
philosophie se bornera donc à fonder en raison une croyance uni- 
versellement répandue. Dans le même traité De Caelo, Aristote dira 
qu'il est bon de se convaincre de la vérité des anciennes croyances, 
surtout de celles qui nous proviennent de nos propres traditions ; 
d'après ces croyances il y aurait quelque chose d’immortel et de 
divin parmi les êtres en mouvement, à condition cependant que 
leur mouvement n'ait aucune limite, ni commencement ni fin, mais 
qu'il soit plutôt la limite de tous les autres êtres, en les englobant 


et en les dominant tous l!‘. Et pourtant, dans le même traité, Aris- 


tote insiste sur la nécessité, pour la divinité suprême, d’être entière- 
ment immuable “!) ; y a-t-il contradiction entre les deux doctrines ? 
Nous ne le pensons pas ; car dans le texte analysé ci-dessus il dit 
simplement qu'il y a quelque chose d’'immortel et de divin parmi 
les êtres en mouvement. C’est une ancienne croyance et une tra- 
dition authentiquement grecque ; Aristote estime qu'il faut la res- 
pecter. 


(10) De Caelo, II, 1, 284 a 2. Aristote semble reconnaître une valeur particulière 
aux traditions grecques: s'agit-il d'un préjugé purement sentimental ? Nous ne l2 
croyons pas; n'oublions pas qu’au sein du Lycée on a constitué une très vaste 
documentation sur les différentes manifestations de la culture grecque au cours 
des âges. W. Jaeger a fait remarquer que dans la perspective aristotélicienne sur 
l'évolution cosmique le développement progressif de la connaissance humaine est 
le grand thème du savoir. Dans ce domaine le Lycée offre le spectacle d'une vaste 
collaboration entre des chercheurs: Théophraste s'occupe de l’histoire des systè- 
mes physiques et métaphysiques (Puotx@y d6Eat) et il constitue une documen- 
tation de dix-huit livres, documentation qui a été largement utilisée par les doxo- 
graphes postérieurs. Eudème a composé l'histoire de l’arithmétique, de la géo- 
métrie, de l'astronomie et probablement celle des doctrines théologiques, tandis 
que Ménon s'est intéressé à l'histoire de la médecine. A côté de l’histoire des 
sciences et de la philosophie, les chercheurs du Lycée ont dressé les listes des 
vainqueurs aux jeux, les Didascalies (rapports sur les présentations dramatiques à 
Athènes), les Constitutions, les Atratpata réeswy (revendications des cités) et 
les Néptya BapBopurd (esquisse des coutumes existant chez différents peuples) 
(cf. W. JAEGER, Aristotle, Fundamentals of the History of his Developement, 
pp. 324-336). Aristote a donc pu se rendre compte des richesses exceptionnelles 
contenues dans le passé culturel de la Grèce. Notons ce qu'il écrit dans la Poli- 
tique (VII, 10, 1329 b 33): il faut d’abord utiliser suffisamment les inventions de 
nos prédécesseurs et ensuite essayer de découvrir ce qu'ils n’ont pas trouvé. 


ÉPDEICHEl0/R1892279840650! 
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Tout ceci n'empêche pas le Stagirite de s'opposer catégorique- 

ment au mythe d'Atlas, qui porterait sur ses épaules le poids de 
l'univers : ceux qui ont inventé ce récit ne se sont pas rendu compte 
du caractère propre des corps célestes ; ils en ont parlé comme s'ils 
avaient un poids et étaient du même genre que les corps terres- 
tres ). 
L'attitude d’Aristote devant les récits mythiques et les traditions 
anciennes se révèle par conséquent très nuancée ; on peut dire de 
façon générale que dans chaque cas il essaie de dégager dans ces 
anciennes croyances le noyau de vérité qu'elles renferment. 


Passons à un autre exemple, celui de la perfection humaine, qui 
est au centre des recherches aristotéliciennes dans le domaine de 
l'éthique : Aristote se demande en quoi consiste le bien de l'homme; 
comment faut-il concevoir la perfection humaine ? La question est 
posée avec précision et l’auteur s'efforce d'y donner une réponse 
philosophique : celle-ci procède tout naturellement d'une réflexion 
sur la structure humaine, réflexion dans laquelle Aristote cherche 
avant tout à mettre l'accent sur ce qui est propre à l'homme par 
rapport aux autres êtres, sur ce qui le rend supérieur aux autres 
vivants et lui donne des possibilités de développement inaliénables. 
Il en arrive ainsi à considérer la perfection proprement humaine 
comme l'exercice adéquat de la faculté intellectuelle ; celle-ci con- 
stitue la source de la dignité humaine ; le développement plénier de 
cette faculté amènera l’homme au niveau le plus élevé de ses pos- 
sibilités (1%), 

On pourrait croire que le problème est résolu à la suite de ces 
considérations d'ordre anthropologique. Il n’en est rien. Le thème 
de l’eudémonie occupe tout le premier livre de l'Ethique à Nico- 
maque, alors que les analyses anthropologiques que nous venons 
d'esquisser n'en constituent qu'une petite partie : par ailleurs ces 
analyses sont très importantes : elles contiennent la justification phi- 


losophique de l'idéal de perfection humaine présenté par Aristote. 


Pourtant, au terme de ces analyses proprement philosophiques, 
Aristote ajoute : « Mais l'étude du bien suprême n'en est pas pour 
autant terminée : nous l'avons menée, dans les chapitres qui pré- 


(#) De Caelo, II, 1, 284 a 18. 


F9 G. VERBEKE, L'idéal de la perfection humaine chez Aristote et l’évolution 
de sa noétique. Fontes Ambrosiani XXV, Miscellanea G. Galbiati, Vol. I, 1951. 
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cèdent, au plan scientifique du raisonnement par conclusion et pré- 
misses, il nous faut maintenant la reprendre à la lumière des opinions 
courantes sur ce bien (èx t@v Àsyopévwy nepi aûtfs). Car, avec le 
vrai, toutes les données s’harmonisent, avec le faux, elles sont vite 


9, Que fera Aristote ? I] examinera si les opinions 


en désaccord » 
courantes sur la perfection humaine sont en accord avec le résultat 
de ses analyses philosophiques ; l'harmonie entre les deux sera pour 
lui une confirmation de l'exactitude des raisonnements philoso- 
phiques : « avec le vrai toutes les données s’harmonisent » ; l'accord 
universel entre les données est le signe du vrai; c’est pourquoi 
Aristote essaie de montrer la vérité de ses conclusions philosophi- 
ques en les confrontant avec les opinions courantes. Celles-ci ne 
sont donc pas rejetées par lui comme des conceptions superficielles et 
sans valeur, dont le philosophe devrait s'écarter par principe ; 
sans doute ces opinions ne sont pas justifiées en raison : leur valeur 
réside plutôt dans leur universalité et leur ancienneté. 

Dans ce qui suit, Aristote rappelle la division des biens en trois 
classes : les biens extérieurs, les biens du corps et les biens de 
l'âme ; et le texte continue : « Mais ce sont les biens de l’âme qui, 
disons-nous tous, sont les biens au sens propre du mot, c’est-à-dire 
les biens par excellence. Or, les actions et les activités que nous 
avons fait entrer dans notre définition, ce sont les actions et les 
activités de l’âme. Par conséquent notre définition était bonne, à en 
juger du moins d’après cette opinion ; or c'est une opinion ancienne 
et classique dans les milieux où l'on s'intéresse à la philosophie » °’. 
On voit surgir ici un nouveau genre d'opinion courante, qui n'est 
plus celle des hommes en général, mais qui est la conviction de 
ceux qui s'intéressent aux problèmes philosophiques : comment 
Aristote pourrait-il arriver à mettre sa doctrine si élevée de la per- 
fection humaine en accord avec l'opinion générale >? Ce n'est pas 
dans la masse qu'on trouve la conviction que les biens de l'âme 
sont les biens au sens propre du terme. Aristote distingue par con- 
séquent l'opinion courante de la masse des hommes et la conception 
commune de ceux qui s'intéressent à la philosophie, c'est-à-dire des 
hommes qui réfléchissent aux problèmes de l’existence humaine et 


qui s'efforcent de leur trouver une solution (1°. 


(4) Eth. Nic., 1, 8, 1098 b 9: trad. Gauthier. — Eth. Eud., Il, 1, 1219 a 39. 
15) Eth. Nic., I, 8, 1098 b 16: trad. Gauthier. 


(15) Dans l'élaboration de son éthique, Aristote est conscient de s'écarter de 
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Faut-il s'étonner de ce que, dans le domaine de l'éthique, les 
opinions des hommes ne sont point concordantes ? Le style de vie 
n'est pas sans influence sur les convictions intimes et, comme la 
conduite humaine diffère d’un homme à l’autre, il en résultera des 
convictions bien différentes. Aristote s’en est rendu compte ; voici 
ce qu’il écrit au début de l'Ethique à Nicomaque : « Sur son nom la 
majorité des gens se trouvent à peu près d'accord : c'est le bonheur, 
comme Je disent et la masse et les hommes cultivés, et les autres 
noms qu'on pourrait lui donner, ‘vie heureuse”, ‘heureuse activité % 


équivalent pensent-ils à celui de ‘bonheur’. Mais sur le bonheur, 


sur ce qu'il est, il y a discussion et la masse ne le conçoit pas de la 


même manière que les sages » . Faudra-t-il alors faire une étude 
exhaustive de toutes les opinions qui se présentent ? Aristote estime 
qu'il n’est pas nécessaire de le faire : « Examiner à fond toutes les 
opinions, ce serait sans doute peine perdue : il suffira d'examiner les 


opinions les plus persistantes ou les opinions qui semblent être justi- 


fées en raison » !*. Notre philosophe ne fera donc pas un inventaire 


complet de toutes les opinions qui se sont manifestées au cours de 
l’histoire sur le problème de la perfection humaine ; ce serait là 
peine perdue : il s’attachera à certaines convictions qui se sont main- 


l'opinion de la masse: l'idéal de perfection humaine qu'il présente est bien trop 
élevé pour être celui de la masse des hommes. Et malgré cela, le Stagirite veut 
s'appuyer sur une tradition: où la cherchera-t-il > Cette fois-ci il fera appel à 
l'opinion courante des hommes cultivés et nous savons par l'ensemble de l'Ethique, 
telle qu'elle à été conçue par Aristote, qu'il ne s'agit pas d'un simple procédé lit- 
téraire. Plus que dans n'importe quel autre ouvrage, le Stagirite y fait appel à 


s 


des traditions et à des opinions communes, tout en distinguant celles qui sont 
acceptables et celles qui ne le sont pas. 

(79 Eth, Nic., I, 2, 1095 a 16: trad. Gauthier. Cette traduction a été modifiée en 
deux endroits: nous avons traduit OÙ Y@D{EVTES par «les hommes cultivés » 
(Gauthier: les hommes du monde) et 9 G6pot par «les sages » (Gauthier: les 
habiles). Notre traduction correspond à celle de M. ©. Gigon (ARISTOTELES, Die 
Nikomachische Ethik, cingelcitet und übertragen. Zürich, 1951, p. 58): OÙ 
XAPIEVTES est rendu par «die Gebildeten » et Of COOL par «die Weisen ». 
F. Dirlmeier (ARISTOTELES, Nikomachische Ethik, Darmstadt, 1956, p. 7) traduit le 
premier terme par « die feineren Geister » et le second par « die Denker ». Quant 
au P. R. W. Thuys (ARISTOTELES, Ethica Nicomachea, vertaald en ingeleid, Ant- 
werpen, 1954, p. 5) il traduit © XAplEVTES par «de meer ontwikkelden» et 
o CÉPO par « de wijzen ». W. D. Ross (Ethica Nicomachea dans: The Works of 
Aristotle, Translated into English, IX, Oxford-London, 1925) traduit le premier 
vocable par « people of superior refinement » et le second par «the wise ». 

P") Eth: Nic., 1, 2, 1095. a 28:-trad: Gauthier avec conrccuions. 


Philosophie et conceptions préphilosophiques 415 


tenues au cours des âges ou à celles qui semblent contenir une justi- 
fication rationnelle. La même idée se rencontre déjà dans l'Ethique 
Eudémienne : Aristote estime que c'est une entreprise inutile de 
vouloir examiner les opinions de tout le monde sur le bonheur ; si 
on voulait le faire, il faudrait tenir compte des opinions des enfants, 
des malades, des aliénés, et tout le monde sera d'accord pour dire 
que c'est là aussi peine perdue : il en est de même des opinions de 
la masse ; car les hommes parlent de n'importe quoi et surtout du 
bonheur sans réfléchir, au hasard ; faut-il réfuter ces opinions ? 
Aristote estime qu'elles n'en valent pas la peine ; il ne faut pas leur 
opposer des arguments rationnels, mais l'expérience vécue. La con- 
clusion du Stagirite est nette : on doit étudier dans ce domaine uni- 
quement les opinions des sages ll”. 

En tenant compte de ces précisions, Aristote pourra dire que 
sa conception du bonheur humain s'accorde avec les opinions cou- 
rantes, non avec les opinions communes de la masse des hommes, 
mais avec les opinions des sages, des hommes cultivés qui ont 
réfléchi aux problèmes humains et à leurs solutions. Ÿ a-t-il un rap- 
port entre l’'eudémonie et la pratique de la vertu ? Pour Aristote il 
n y a pas de doute sur ce point ; il estime même que tout le monde 
est d'accord pour dire que le bonheur ne peut se réaliser sans la 
vertu ; même si tout le monde n'est pas d'accord, il y a au moins 
unanimité parmi les hommes dignes de considération (2f Adyou &Eror 
av#porwy révres) °°. Quels sont ces hommes dignes de considéra- 
tion ? Ce sont encore une fois les sages, les hommes cultivés qui ont 
réfléchi au problème de la destinée humaine. 

Dans ses recherches sur la perfection de l’homme, Aristote 
s’efforcera donc de se mettre d'accord avec les opinions des gens 
cultivés ; il ne redoutera pas, par ailleurs, d'affirmer un désaccord 
catégorique avec les aspirations de la masse. Voici comment il ré- 
sume les doctrines dignes de considération : « Ce qu'exige le bon- 
heur, c’est en effet pour les uns la vertu, pour les autres la sagesse, 
pour d’autres encore ce qu'ils appellent ‘la maîtrise” ; pour d’autres, 
ce sont ces qualités, ou au moins l’une d’entre elles, plus le plaisir 
(dont ils font soit une partie intégrante du bonheur, soit sa condition 
sine qua non), d'autres enfin ajoutent encore une abondante mois- 
son de biens extérieurs. Or, les tenants de ces dires se recom- 


Œ} Eth. Eud., I, 3,,1214 b 28. 
SFR Eud. 0155212162 b8IL 
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mandent les uns par leur nombre et leur haute antiquité, les autres 
quoique peu nombreux, par leur célébrité. On est donc en droit de 
penser que ni les uns ni les autres ne se sont trompés du tout au 
tout, mais qu'au contraire ils ont vu juste au moins sur un point, peut- 
être même sur la plupart des points » (©! I] est intéressant de noter 
sur quels critères Aristote se base pour porter un jugement sur les 
opinions précitées : certaines de ces opinions ont été avancées par 
des hommes célèbres ; ne sont-ce pas les sages dont notre philo- 
sophe parle à d’autres endroits et dont il estime que les concep- 
tions méritent d'être prises en considération ? Ces conceptions 
doivent contenir une bonne part de vérité parce que les auteurs de 
ces doctrines se distinguent par la sagesse et la culture. Le second 
critère concerne l'ancienneté des opinions ; Aristote attache une 
grande importance au fait que certaines doctrines semblent re- 
monter aux origines les plus reculées de l'humanité et qu'elles se 
sont maintenues sans rupture au cours des âges ; nous aurons à nous 
interroger plus loin sur la valeur philosophique de cette conception. 

Le troisième critère se rapporte à l'universalité de certaines 
croyances : ceci est en rapport étroit avec la théorie aristotélicienne 
de la vérité ; elle est une sorte d'interprétation harmonieuse de 
toutes les données ; elle est dans son essence accord avec le réel et, 
de ce fait, elle est aussi accord entre les hommes. 

Le résultat de ces analyses est le même que pour l'exemple 
précédent : dans l'élaboration de son éthique, Aristote attache une 
grande valeur aux opinions courantes : il reste sans cesse en contact 
avec elles et il s'appuie sur elles dans sa réflexion sur les principes 
de l'agir humain. Il le fait cependant avec un esprit critique très 
nuancé ; toutes les opinions n'ont pas la même valeur à ses yeux : 
il y a les opinions des hommes cultivés et celles de la masse, il y a 
des opinions universellement admises et d'autres qui sont moins 
généralement répandues, il y a des croyances très anciennes et des 
doctrines plus récentes. Faisant un usage nuancé de tous ces critères. 
Aristote attachera plus ou moins de valeur aux opinions qui se pré- 
sentent à lui. 


Passons à un dernier exemple qui est peut-être le plus suggestif : 
il concerne le rôle des opinions courantes dans la définition de la 


philosophie première. Cet exemple est, en effet, suggestif, parce 


1) Eth. Nic., I, 8, 1098 b 23: trad. Gauthier. 
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qu'il se rapporte à la notion même de philosophie : afin d'arriver à 
préciser cette notion, Aristote fait appel aux opinions que nous avons 
communément sur le sage ”?. 

Les opinions courantes sont prises encore une fois comme point 
de départ de la réflexion philosophique : Aristote ne songe même 
pas à justifier pareille méthode : il semble l’adopter comme allant 
de soi, sans que la valeur de ce procédé doive être mise en doute. 
Quelles sont les caractéristiques du sage d’après l'opinion courante ? 
Notre auteur les indique brièvement. 

Le sage est celui qui dans la mesure du possible connaît tout, 
sans que pour cela il ait une connaïsance de chaque être parti- 
culier ; le savoir philosophique n'est donc pas un savoir particulier, 
se rapportant à une partie seulement du réel : il embrasse la totalité 
de ce qui est ; le philosophe sera donc celui qui s'interroge sur l’en- 
semble de ce qui est, celui qui pose des questions transcendentales. 

Le sage se distingue des autres hommes parce qu'il ne connaît 
pas uniquement les choses faciles, mais qu'il connaît aussi ce qui est 
dificile à saisir. La connaissance sensible est commune à tous les 
hommes : c'est pourquoi on admet généralement que le monde ma- 
tériel est l'objet direct et immédiat de notre vie cognitive. Celui qui 
n'a que cette connaissance immédiate n'est pas un sage ; les dif- 
ficultés s’annoncent dès qu'on essaie de dépasser le niveau des 
chjets se présentant directement à notre conscience. 

Le sage se distingue aussi des autres par le fait qu'il est en pos- 
session d'un savoir particulièrement exact (4xptBéotepoy); plus un 
savoir est exact et moins il est exposé à l'erreur. La connaissance 
du sage ne sera donc pas une connaissance confuse et faillible ; elle 
se rapprochera le plus possible de l'idéal de toute connaissance, 
l'infaillibilité. 

Le sage est capable de communiquer son savoir aux autres : 
c’est qu’il ne connaît pas uniquement ce qui est, ce qui se fait, mais 
aussi le pourquoi des choses. Celui dont le savoir est limité à ce qui 
se produit, ne connaît évidemment que des faits individuels ; c’est 
pour cette raison qu'il n'est pas capable d'enseigner, de commu- 
niquer aux autres un savoir utile. Celui qui connaît les causes, pos- 
sède un savoir universel, qu’on peut appliquer indéfiniment à des 
cas différents et qu'on peut donc transmettre aux autres. 

La sagesse est un savoir dont la finalité ne se trouve pas au delà 


#?) Métaph., À, 2, 982 a 6 
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de la connaissance elle-même, ce n’est pas une connaissance qui est 
orientée vers la réalisation de telle ou telle œuvre, vers la production 
de tel ou tel instrument : le savoir en question trouve sa fin en lui- 
même. La valeur du sage réside dans son savoir, et la valeur de ce 
savoir c’est qu’il nous dévoile le mystère du monde dans lequel nous 
vivons. 

La sagesse ne sera donc pas une connaissance subordonnée à 
d’autres fins ; il appartient au sage de commander et d'orienter 
l'activité humaine, puisqu'il est en possession d’un savoir s'éten- 
dant à tout ce qui est. Lui seul peut savoir ce qui est bien, non pas 
d'un point de vue relatif, mais en considérant la totalité du réel ; il 
connaît donc le bien véritable, on pourrait dire le bien ultime, celui 
qui ne dépend pas du point de vue limité auquel on se place *” 

Telles sont les opinions courantes sur le sage et la sagesse : 
Aristote ne nous dit pas d'où il les tient ; il les emprunte évidem- 
ment au milieu culturel qui est le sien ; le portrait du sage qui nous 
est esquissé par Âristote est celui du sage grec tel qu'il est vu com- 
munément par les contemporains du maître au IV° siècle av. J.-C. 
Point n'est besoin, pour le sujet que nous étudions, d'en vérifier les 
traits ; il importe surtout de savoir ce qu'Aristote fait de ces opinions 
communes. 

Sans entrer dans les détails, on peut dire de façon générale que 
chacune de ces caractéristiques est gardée dans les analyses posté- 
rieures ; aucun facteur des opinions courantes sur le sage n’est com- 
battu ou rejeté ; tous les éléments sont retenus, mais à un niveau 
plus profond : ils sont soumis à une élaboration philosophique, qui 
les approfondit singulièrement et qui les synthétise dans une formule 


E Métaph., À, 2, 982 a 8-19. Les traits de ce portrait n'ont ils pas été 
arrangés d'avance pour servir d'appui à la définition aristotélicienne de la métaphy- 
sique ? Pour répondre à cette question, il est bon de noter que le Stagirite s'inter- 
roge sur la nature de la métaphysique dans un milieu culturel où la philosophie est 
pratiquée depuis deux siècles; la figure du sage n'y est donc pas inconnue. D'autre 
part, les traits relevés concernant le sage d'après les opinions communes sont assez 
éloignés de la définition proprement aristotélicienne de la sagesse, à tel point qu'on 
est tout enclin à se demander comment les deux peuvent se rejoindre. S'il y a 
«arrangement », il est avant tout dans la signification donnée par Aristote aux 
opinions courantes: cependant cet arrangement, lui aussi, se présente comme une 
réflexion vraiment philosophique sur des données du sens commun: il n'est pas 
du tout une interprétation arbitraire des croyances généralement admises. L'appel 


aux opinions communes n'est donc pas un simple artifice littéraire sans valeur 
pour la recherche philosophique. 
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qui les comprend tous : la sagesse est conçue comme l'étude scien- 
tifique des premiers principes et des premières causes. 

Si l’on compare l'attitude d’Aristote vis-à-vis des opinions cou- 
rantes à celle qu'il adopte vis-à-vis des philosophes antérieurs, au 
premier livre de la Métaphysique, la différence saute aux yeux : il 
prend vis-à-vis de ses prédécesseurs une attitude plutôt critique et 
bien souvent négative, même à l'égard de son maître Platon, alors 
qu il est particulièrement accueillant à l'égard de certaines croyan- 
ces, surtout si elles sont très répandues et très anciennes ; il est 
accueillant aussi à l'égard de certaines intuitions d'hommes sages et 
cultivés qui ont exprimé parfois dans des formules concises des vues 
pénétrantes sur la vie et le monde. 


# x # 


L'exposé qui précède n'a pas la prétention d’être exhaustif ; on 
a voulu prendre quelques exemples pour montrer combien Aristote 
se laisse inspirer par les opinions courantes dans l'élaboration de sa 
philosophie. On a dit de la pensée d’Aristote que c'est une philo- 
sophie du sens commun : pareille appréciation n’est pas tout à fait 
fausse : pour ÂAristote, le point de départ de la réflexion philoso- 
phique se trouve généralement dans les opinions communes, et 
même l'élaboration de sa pensée se fait en contact étroit avec les 
conceptions préphilosophiques. 

Essayons maintenant de comprendre cette méthode et d’en saisir 
les implications philosophiques. Il n’est pas sans importance de noter 
qu Àristote est conscient de ce qu'il fait ; en d’autres termes, il est 
conscient de la valeur qu'il accorde aux opinions préphilosophiques 
et du rôle qu'il leur attribue dans l'élaboration de sa pensée. Au 
X:° livre de l'Ethique à Nicomaque on lit : « Par contre, lorsque les 
adversaires d'Eudoxe réfutent le premier argument en disant que 
n’est pas forcément un bien ce vers quoi tendent tous les êtres, ils 
risquent fort de parler pour ne rien dire. Car nous disons qu'une 
chose est ce qu’elle paraît à tout le monde (à yàp näot douet, toùr! 
eival papev), et celui qui refuse créance à cette façon de voir na 
guère de chances de rien trouver à dire qui mérite davantage 


(24) 


créance » Pour Aristote, l'accord universel entre les hommes 


COS TANIc OX, DZ 2 SCA CÉ RRhEr AI 872025 ion all 
100 b 21: « Sont probables (ÉvOoE a) les opinions qui sont reçues par tous les 
hommes, ou par la plupart d'entre eux, ou par les sages, et, parmi ces derniers, 
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est un indice de vérité ; on comprend aisément que dans sa con- 
ception téléologique du monde, on ne peut guère admettre que l’en- 
semble de l'humanité puisse se tromper, comme il serait inconce- 
vable que la fin vers laquelle tous les êtres tendent ne soit pas un 
bien. Pourtant ce principe lui-même ne peut se démontrer rigou- 
reusement : comment prouver que l'accord universel entre les 
hommes est une garantie sufñsante de vérité ? Dans ce contexte, 
Aristote parle d’une r{ott£ qu'on ne peut remplacer par une autre 
qui serait plus solide : celui qui n’admet pas que l'accord entre les 
hommes est garantie de vérité, n’a rien de plus solide à mettre à la 
place. 

C'est pourquoi Aristote sera soucieux de mettre sa philosophie 
en harmonie avec les opinions universellement répandues, surtout 
si elles sont très anciennes. Il le dit explicitement dans l'Ethique Eu- 
démienne : le meilleur résultat qu'on puisse atteindre, c'est que tous 
les hommes soient d'accord avec les doctrines qu'on exposera, ou 
du moins qu'ils soient tous d'accord dans une certaine mesure ; 
car chaque homme a une contribution personnelle à fournir en vue 
de la découverte de la vérité (Ëxet yäp Énaotos olnetév tt npèc tÿy 
aAñdetav) 


La vérité n’est donc pas le privilège d’un homme ni d’un petit 


soit par tous, soit par la plupart, soit enfin par les plus notables et les plus 
illustres » (trad. Tricot). Toutes ces formes d'opinions communes reviennent dans 
l'œuvre aristotélicienne: chacune est utilisée suivant l'intérêt qu'elle présente 
pour l'examen de telle ou telle doctrine philosophique. Ainsi dans l'éthique, 
Aristote fera plutôt appel aux opinions courantes des gens cultivés et des sages. 

%) Eth. Eud., 1, 6, 1216 b 27. Une idée analogue se rencontre chez Platon: il 
admet que la masse des hommes est privée de la véritable vertu; il n'en reste pas 
moins vrai que cette masse est capable de discerner les méchants des bons: le 
jugement qu'on porte sur les autres est remarquablement juste : W'Etoy DE Tt xai 
eÜToYoy Éveott ua toioty X&XOÏK : Platon admet qu'il y a quelque chose de 
divin et d'habile même chez les méchants (Leges, XII, 950 b. Cf. ARISTOTELES, 
Nikomachische Ethik, übersetzt von F. Dirlmeier, Darmstadt, 1956, p. 272). C'est 
la raison pour laquelle Platon estime que sa nouvelle cité doit avoir une bonne 
réputation à l'extérieur. [l n'est pas sans intérêt de rapprocher ces textes d'un pas- 
sage de Sénèque (Ep. 90, 1, ed. Hense): « Pro certo haberetur, nisi ipsam philoso- 
phiam di tribuissent. Cujus scientiam nulli dederunt, facultatem omnibus ». La 
philosophie est un don des dieux ; il a été accordé à tous les hommes, non comme 
un savoir achevé, mais comme une puissance, une possibilité de recherche et 
d'acquisition. Ainsi la sagesse est toujours une conquête personnelle et le pouvoir 


de réaliser cette conquête est présent en tout homme: chaque homme porte en 
soi de quoi atteindre la sagesse, 
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groupe ; elle n’est même pas le privilège exclusif des sages : la vérité 
est le partage de tous les hommes ; chaque homme est porteur de 
vérité ; le philosophe ne peut donc pas négliger les opinions univer- 
sellement répandues, au risque de faire fausse route ; celui qui se 
sépare des croyances universelles se perdra dans des constructions 
vaines. 

Un des exemples les plus frappants est l'attitude adoptée par 
Aristote vis-à-vis de la divination par les rêves : « Quant à la divi- 
nation qui vient dans le sommeil et qui, dit-on, se tire des rêves, il 
n'est facile ni de la dédaigner ni d'y croire. En effet, quant à l’opi- 
nion générale ou commune, d’après laquelle les rêves ont un certain 
sens, opinion tirée de l'expérience, elle mérite créance, et il n’est 
pas incroyable que, dans certains cas, il y ait divination dans les 
rêves. Cela présente en effet quelque apparence de raison : c'est 
pourquoi on penserait qu'il en est de même aussi pour les 
autres » (*°), 

Les rêves ont-ils une signification ? Aristote n'ose donc pas le 
nier à cause de l'opinion générale disant que les rêves ont un sens et 
qu'ils nous permettent de dévoiler le mystère de l'avenir. Si tant 
d'hommes admettent qu'il en est ainsi, il faut qu'il y ait une expé- 
rience (è6 épretplac) à la base. En d’autres termes, il semble impos- 
sible à notre philosophe que cette croyance à la divination soit 
tellement répandue comme elle l’est, s’il n'y a aucun fondement 
pour la soutenir, et ce fondement sera l’épnetpia. Les hommes ont 
constaté que dans certains cas les rêves ont une signification et per- 
mettent de prévoir l'avenir : ils en ont conclu de façon générale que 
la divination dans le sommeil a un sens et permet d'orienter notre 
conduite. Il est clair, d’après le texte, qu'Aristote est plutôt méfiant 
vis-à-vis de cette croyance ; il n'ose cependant pas s’y opposer à 
cause de l’universalité de l'opinion en question. 

Tout le monde a donc une contribution personnelle et propre à 
fournir en vue de la découverte de la vérité ; qu’en résulte-t-il pour 
la philosophie ? Ne sera-t-elle pas une grande œuvre commune à la- 
quelle tous les hommes au cours de l’histoire collaborent ? Et ceux 
qui se consacrent plus spécialement à l'étude de la vérité ne de- 
vront-ils pas le faire en union constante avec toute l'humanité ? C'est 
la ferme conviction du Stagirite : il est particulièrement méfiant à 
l'égard des vues partielles sur le réel, relatives à un point de vue 


(2%) Divin. per somnum, |, 462 b 12. 
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dans l'espace et dans le temps : la recherche de la vérité doit se con- 
cevoir comme une collaboration universelle entre les hommes à tra- 
vers l'histoire : on doit réunir de partout les parcelles de vérité afin 
d'obtenir une vue globale et cohérente sur le réel. 

Voici comment Aristote s'exprime sur ce point dans la Méta- 
physique : « L'investigation de la vérité est, en un sens, difhcile, et, 
en un autre sens, facile. Ce qui le prouve, c'est que nul ne peut 
l'atteindre adéquatement (&Ëiwçs), ni la manquer tout à fait 7. 
Chaque philosophe trouve à dire quelque chose sur la Nature ; en 
lui-même, cet apport n'est rien sans doute, ou peu de chose, pour 
la vérité, mais l'assemblage de toutes les réflexions produit de fé- 
conds résultats (èx névrwy DÈ ouvadpodopévuv yiyveodai tt éyedoc). 
De sorte qu'il en est de la vérité, semble-t-il, comme de ce qu'il nous 
arrive de dire en proverbe : Qui manquerait une porte ? Considérée 
ainsi, cette recherche serait facile. Mais le fait que nous pouvons 
posséder une vérité dans son ensemble et ne pas atteindre la partie 
précise que nous visons, montre la difficulté de i entreprise. Peut- 
être aussi, comme il y a deux sortes de difhcultés, la présente dif- 
ficulté prend-elle sa source non dans les choses, mais en nous- 
mêmes. Ce que les yeux des chauves-souris sont, en effet, à l'éclat 
du jour, l'intelligence de notre âme l'est aux choses qui sont de 
toutes les plus naturellement évidentes. Il est donc juste de nous 
montrer reconnaissants non seulement pour ceux dont on peut par- 
tager les opinions, mais encore pour ceux qui ont exprimé des vues 
plus superficielles : même ces derniers nous ont apporté leur con- 
tribution, car ils ont développé notre faculté de penser » (?*). 

Aristote estime par conséquent que l'apport de chaque homme 
dans la recherche de la vérité est minime ; pourtant cet apport ne 
peut être négligé ; rappelons-nous le passage de l'Ethique Eudé- 
mienne : chaque homme a dans la découverte de la vérité une contri- 


7) D'après la nouvelle édition de W. Jaeger (Oxford, 1957) il faut lire ici 
TAVTAS au lieu de TÉVTUWE, ce qui change considérablement le sens de la phrase. 
Si l'on adopte le texte de Jaeger, Aristote veut dire qu'aucune personne indivi- 
duelle ne peut connaître la vérité de façon adéquate et que l'ensemble des hommes 
ne peut être dans l'erreur (TE TAVTac ATOTUYY AVE). En d’autres termes, 
la saisie adéquate de la vérité est réalisée nécessairement par l'ensemble des 
hommes et chacun y apporte une contribution personnelle. Aïnsi que l’a fait re- 
marquer W. D. Ross dans son commentaire, il y a un parallélisme entre 
phdeva..névtaç, d'une part, et 440 Eva pÈV….. x TéVTWY, d'autre part. 

E3) Métaph., x, 1, 993 a 30; trad. Tricot. 
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bution personnelle à fournir. Pourtant cette contribution ne peut 
être surestimée ; c'est de la réunion de ces parcelles de vérité que 
surgit une œuvre grandiose. L'investigation de la vérité est donc en 
même temps facile et difhciie : elle est facile, parce que tout le 
monde y collabore ; chacun apporte sa parcelle de vérité ; elle est 
diffcile, parce que cette parcelle de vérité est une acquisition labo- 
rieuse. Ce n'est pas que l’objet recherché manque de clarté ; la cause 
de la difficulté est à chercher de notre côté : notre regard est ébloui 
par la lumière de la vérité, il doit s'y habituer progressivement et 
découvrir patiemment toutes les richesses de l’objet recherché. C'est 
pourquoi la collaboration universelle entre les hommes y est néces- 
saire. 

Dans le domaine de la politique, Aristote défendra le même 
point de vue. L'état doit-il être dirigé par un seul homme, éventuel- 
lement par un petit groupe de personnes, ou bien faut-il admettre 
que tous les citoyens prennent part à la direction de la société ? Aris- 
tote, comme on pouvait s'y attendre, opte pour la dernière solution : 
même si chaque membre d’une société n'est pas un homme de 
valeur, l’ensemble de la société représente plus de perfection qu'un 
petit groupe de personnalités dirigeantes. Quelle en est la raison ? 
Un repas organisé par les contributions de beaucoup de gens mo- 
destes peut être meilleur que celui qui est arrangé par un seul homme 
puissant. Dans le cas de la société, on peut dire que chaque membre 
apporte sa parcelle de vertu et de connaissance ; l’ensemble qui en 
résulte est comparable à un homme qui aurait plusieurs pieds, plu- 
sieurs mains et plusieurs sensations. [l en est de même au niveau des 
mœurs et du savoir. C'est pourquoi la masse est un meilleur juge 
d'œuvres musicales et littéraires que tel ou tel individu ; chaque 
homme s'attache à un aspect de l'œuvre ; pour avoir un jugement 
fondé sur l’ensemble, il faut réunir toutes les appréciations indivi- 
duelles en un jugement global **’. : 

Si les opinions courantes ont une si grande valeur aux yeux 
d’Aristote, on comprend que pour lui tous les membres de la société 
doivent prendre part à la direction de l'Etat ; cependant ils ne le 
feront pas comme individus, mais comme groupe ils éliront les fonc- 
tionnaires et ceux-ci devront rendre compte de leur gestion devant 
l'assemblée des citoyens. Aristote fait donc encore une fois appel à 
la valeur du groupe comme ensemble pour justifier ses idées politi- 


COMPTE, 1116, 21281#a 142; 
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ques : le jugement global porté par un grand nombre de personnes 
a plus de valeur que celui qui est formé par un individu, quel qu'il 


soit. 


Tout ce que nous venons de dire est de nature à jeter un peu de 
lumière sur un des aspects du problème posé : pourquoi Aristote 
accorde-t-il tant d'importance, dans l'élaboration de sa philosophie, 
aux opinions courantes ? Dans ce qui précède nous avons expliqué 
surtout ce que représente pour le Stagirite l'accord entre les hommes 
dans la recherche de la vérité. Il y a cependant un autre aspect du 
même problème : Aristote semble attacher une importance spéciale 
au fait que certaines croyances sont très anciennes ; il dira même 
dans son traité de Rhétorique que ce qui est ancien semble être 
tout près de ce qui est par nature (rù dpyatov yyüc tt palverat Tod 
wooet) (59) 
ce qui est par nature ? Îl ne s'agit pas évidemment d’une sorte de 


. D'où vient ce rapprochement entre ce qui est ancien et 


révélation primitive qui serait cachée dans la nuit des temps, mais 


dont le contenu nous aurait été transmis de génération en généra- 


tion 1 ; rien de tel ne se rencontre chez Aristote. Ce qui est par 


nature se réalise toujours, il se maintient à travers les péripéties 
variables du temps ; sous ce rapport, il y a une ressemblance entre 


(59) Rhétor., B, 9, 1387 a 16. 

61) Platon, lui aussi, attache une grande valeur aux traditions anciennes: elles 
nous transmettent des vérités que nous ne serions plus capables de découvrir par 
nous-mêmes. Platon estime que les anciens valaient mieux que nous et vivaient 
plus près des dieux (Phil., 16 c). Dans le Phèdre (274 c) Socrate est heureux de 
pouvoir rapporter une ancienne tradition: « Or, le vrai, ce sont les anciens qui 
le savent: si c'était quelque chose que nous fussions capables de trouver par nous- 
mêmes, aurions-nous encore, en vérité, quelque souci des croyances passées de 
l'humanité ? » (trad. Robin). Les anciennes traditions sont donc des témoignages 
d'une sagesse particulièrement vénérable: les auteurs de ces traditions étaient 
supérieurs à nous et plus près des dieux (Aristote dit: tout près de ce qui est pat 
nature); ce qui veut dire que, d'après Platon, une dégradation progressive 4 
produit au cours des âges. Les hommes ont donc tout intérêt à se reporter à 
passé pour retrouver les restes précieux de la sagesse antique. 

La supériorité des premiers hommes par rapport aux générations postérieures 
se trouve affirmée aussi par Posidonius; c'est la période qu'on appelle l'âge d'or! 
les hommes n'étaient pas encore corrompus et suivaient simplement les indications 
de la nature sous la conduite des sages (SENECA, Ep. 90, 4, ed. Hense): « Sed primi 
mortalium quique ex his geniti naturam incorrupti sequebantur, eundem habe! 
bant et ducem et legem, commissi melioris arbitrio, Naturae est enim potioribu} 
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ice qui est par nature et ce qui est ancien ; car ce qui est ancien s'est 
maintenu également à travers les péripéties de l’histoire. 


Comment Aristote voit-il les grandes étapes de l’histoire et plus 
particulièrement comment conçoit-il le développement de la culture 
‘humaine ) 

Notons d'abord que pour ce philosophe grec le monde n’a pas 
commencé et n'aura pas de fin ; il en est de même du genre humain : 
les individus périssent, mais l'espèce se maintient indéfectible- 
ment ”. Faut-il en conclure que l’histoire se présente comme un 
idéveloppement ininterrompu, une marche constante vers des formes 
ide culture de plus en plus parfaites ? Telle n’est pas la conception 
idu Stagirite ; il y a dans l’histoire une certaine périodicité, une suc- 
icession d'étapes dont le rythme est déterminé par des cataclysmes 
plus ou moins graves. D’après la théorie des Météorologiques, ces 
lcataclysmes sont produits par des causes d'ordre physique, telles 
ue le chaud et le froid ; ces changements de température eux- 


mêmes dépendent du soleil et de son mouvement circulaire. Notons 
que, suivant le traité en question, ces cataclysmes ne s'étendent pas 
B toute la terre, ils s'effectuent par parties, alors que dans le De 
Philosophia Aristote admettait des désastres quasi universels, se 


33) 


rants °°”. D'après R. Weil, la théorie d’Aristote sur les cataclysmes 


ériodiques n'est pas restée la même : alors qu'il les concevait 
H'abord comme des désastres à peu près universels, il les a consi- 


Hérés ensuite comme des cataclysmes partiels causés par les trans- 


formations du sol *. 


(2) De Gener. Anim., Il, 1, 732 a 1 ssq.; III, 11, 762 b 28 ssq. 

(33) Meteor., I, 14, 351 a 18 ssq. 

(#1) Aristote et l'Histoire, p. 329. Ainsi que l’a fait remarquer M. Weil, la 
Mhéorie des cataclysmes périodiques se rencontre déjà chez Platon. « Au principe 
st la théorie des cataclysmes, qui exprime peut-être le souvenir d'événements 
léels, mais lointains. Elle est chère au Platon du Politique, du Timée, du Critias 
: des Lois: famines, pestes, maladies de toutes sortes, guerres, mais aussi trem- 
Hements de terre et surtout inondations, détruisent périodiquement l'humanité: 
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Qu'en résulte-t-il pour la question qui nous occupe ? 

Voici un texte des Météorologiques qui résume la pensée du 
maître : « Ce n'est pas une fois, ni deux fois, ni un petit nombre de 
fois, que les mêmes opinions reparaissent périodiquement parmi les 
hommes, mais un nombre infini de fois » *. La même pensée se 
rencontre dans le De Caelo et dans la Politique © ; dans ce dernier 
traité, Aristote prétend que les institutions politiques elles aussi ont 
été inventées à plusieurs reprises ou plutôt qu'elles ont été redécou- 
vertes un nombre infini de fois. Après chaque cataclysme, toute 
l’œuvre de la civilisation est à recommencer ; on peut dire que l'his- 
toire recommence après chacun de ces désastres. Philopon nous à 
conservé une esquisse de ce développement progressif : ceux qui 
avaient survécu après un cataclysme devaient songer avant tout aux 
choses les plus indispensables à la vie : ils devaient s'occuper d'’en- 
semencer les champs, de moudre le blé et d’autres activités du 
même genre : à ce stade primitif de la société orientée complètement 
vers la satisfaction des besoins les plus urgents, le nom de sagesse 
se rapportait à la découverte des moyens de subsistance ; le sage 


était celui qui aidait les hommes à trouver les moyens de satisfaire 


(37 Dh 


les besoins immédiats de la vie ””. Le second stade dans l' évolution 


les rares survivants doivent alors recréer la civilisation disparue » (Op. cit. 
p. 328). — « Platon considérait que les ‘catastrophes’ anéantissaient à peu prè! 
tout le genre humain: rares étaient les rescapés (parmi lesquels le prêtre du Timéæ 
fer de sa science, range toujours les Egyptiens): l’histoire ne pouvait donc guèr 
remonter au delà de ces cataclysmes, sinon grâce à des bribes de mythes | 
(Op. cit., p. 331). | 

(5) Meteor., 1, 3, 339 b 25. | 

89) De Caelo, I, 3, 270 b 16. Polit., VII, 9, 1329 B 25. 

‘) En ce qui concerne les inventions qui ont été faites par les sages au cout 
de l’histoire, il y a eu opposition entre Posidonius et Sénèque: le premier me 11 
que l'invention des arts mécaniques est à mettre au compte de la sagesse, bi | 
que le sage, au lieu de les pratiquer personnellement, en ait laissé l'usage à d«| 
gens moins cultivés que lui: « Omnia, inquit, haec sapiens quidem invenit: s l 
minora quam ut ipse tractaret, sordidioribus ministris dedit » (SENECA, Ep. 90, 2! 
ed. Hense). Par contre, Sénèque est persuadé que toutes ces inventions relèvell 
de la perspicacité d'hommes pratiques: même si certains sages ont fait des inve!l 
tions de cette espèce, ils ne les ont pas faites en tant que tels: « Omnia enii 
ista sagacitas hominum, non sapientia invenit ». Et plus loin: « Sapientia sl 
sedet, nec manus edocet, animorum magistra est ». En somme le débat semb} 
se rapporter à la signification du terme « sagesse »: Posidonius admet que le ter 
peut avoir de multiples significations qui ont varié au cours des âges, alors qt| 
Sénèque ne lui reconnaît qu'un seul sens, celui de sagesse stoïcienne. | 
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de la culture suppose que ces besoins immédiats de l'existence sont 
satisfaits ; vient alors la réalisation d'œuvres d'art, qui elles aussi 
répondent à un dynamisme de l'existence humaine, mais à un dyna- 
misme d'un niveau supérieur, l'aspiration à la beauté artistique : à 
ce stade de l’évolution, les sages ont été identifiés aux artistes, dont 
on croyait qu ils travaillaient sous l'inspiration de la divinité. Vient 
ensuite l'organisation de la société humaine, l'invention des lois et 
des institutions qui constituent la structure des Etats; durant 
cette étape du développement, la sagesse était conçue avant 
tout comme un savoir d'ordre politique, l’art de gouverner la so- 
ciété humaine ; c’est la sagesse que la tradition attribue à ceux qu'on 
appelle les sept sages et que l’on considère comme l'incarnation 
de la vertu politique. Le quatrième stade est constitué par l'étude 
du monde corporel, dans sa genèse et sa structure ; l’homme s'in- 
terroge sur la réalité qui l'entoure, au milieu de laquelle son exis- 
tence se déroule : ceux qui se sont occupés de ces problèmes furent 
appelés des sages eux aussi, porteurs qu'ils étaient d’un savoir se 
rapportant aux choses de la nature. Le stade ultime de l’évolution 
est constitué par l'investigation des êtres les plus élevés, les plus 
nobles et les plus difficiles à connaître : les sages sont ceux qui 
s'appliquent à l'étude des réalités immuables, suprasensibles et 
divines ; c’est le stade le plus évolué de la sagesse, la forme la plus 
parfaite du savoir humain ; il suppose les quatre étapes antérieures 
et constitue l'apogée de la culture et de la science humaines *?. 
Notons que cette évolution ne se produit pas une fois seule- 
ment, mais un nombre incalculable de fois ; après chaque cata- 
clysme, toute l’œuvre de la civilisation avec les différents stades de 


(8) PHILOPONUS, În Nicom. Isagogen, I, |; De Philos., fr. 8 (ed. Ross). Cf. As- 
CLEPIUS, Comm. Métaph., ed. M. Hayduck, Berlin, 1888, p. 10, 28-11, 36. Dans 
ce texte d’'Asclepius, les étapes de l'histoire humaine correspondent assez bien à 
celles qui sont esquissées par Philopon: le premier stade est celui où les pères 
vivent avec leurs fils et leur commandent comme des maîtres: à cette époque il 
n'y a pas d'injustice dans le monde. Vient ensuite l'invention des arts, comme 
l'art de faire le pain et de coudre les vêtements. La troisième étape comprend 
l'organisation de la vie économique et l'invention de l'argent pour faciliter les 
échanges. Le quatrième stade se rapporte à l'étude des phénomènes naturels et le 
cinquième est le stade proprement philosophique, c'est-à-dire la contemplation du 
monde intelligible. Le Père A. J. Festugière pense à juste titre que cette esquisse 
de l’histoire est empruntée au dialogue d’Aristote Sur la Philosophie (La Révé- 
lation d'Hermès Trismégiste, Tome Il, Le Dieu Cosmique, Paris, 1949, pp. 587- 


591). 
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son évolution est à recommencer. ci intervient cependant une res- 
triction, car on ne peut pas dire que toutes les réalisations de la 
culture disparaissent à chaque cataclysme. Il y a des bribes de sa- 
gesse humaine qui remontent aux temps les plus reculés et qui nous 
ont été conservées grâce à leur concision et à leur finesse *” ; elles 
n'ont donc pas disparu dans les cataclysmes successifs, mais elles 
constituent des témoignages de la sagesse la plus antique et la plus 
originaire. 

Il y a donc deux catégories d'opinions courantes : celles qui re- 
montent aux origines les plus reculées de l’histoire humaine et qui 
se sont maintenues malgré les cataclysmes successifs ; et ensuite 
celles qui ont disparu périodiquement mais qui ont été redécou- 
vertes suivant les étapes progressives de la civilisation. On peut dire 
que, dans les deux cas, les opinions en question se recommandent à 
l'attention du philosophe : car si elles ont survécu dans la con- 
science des hommes malgré les désastres innombrables qui sont sur- 
venus, c’est que ces opinions sont l'expression condensée d'une pro- 
fonde sagesse ; si, par contre, elles ont été redécouvertes à chaque 
période de l’évolution, ce retour persistant sera considéré lui aussi 
comme un indice de vérité. 


Comment Aristote voit-il l'avenir de la philosophie ? 

I résulte de tout ce que nous venons de dire que cet avenir ne 
pourra se présenter comme un progrès indéfini : si la philosophie est 
le stade le plus avancé dans l’évolution de la culture, le cinquième 
d'après le De Philosophia, elle se situe au terme des quatre étapes 
antérieures et elle précède immédiatement le cataclysme prochain : 
l'avènement de la philosophie ne supprime pas les autres formes 
de la culture humaine : elle est donc la science la plus jeune, la 
plus récente, celle qui apparaît en dernier lieu et donc celle qui se 
maintient le moins longtemps. Malgré cela, Aristote estime que par 
nature elle est la plus ancienne : car elle est le savoir le plus fon- 
damental et le plus parfait, le savoir qui est à la base de toute autre 
forme de connaissance (‘*”. C'est la raison pour laquelle la philo- 
sophie a réalisé des progrès énormes en très peu de temps (“. 
Aristote semble admettre que le savoir philosophique n'est jamais 


F9 SynEs., Calvit. Enc., 22, 85; De Philos., fr. 8 (ed. Ross). 


9 JAMBLICHUS, Comm. Math. 26 (83, 6-22 Festa); Protrept., fr. 8 (ed. Ross). 
(1) Jbid. 


| 
| 
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absent : même s’il n'est pas explicité, il est toujours là de façon im- 
plicite, latente, dans les stades antérieurs de la culture ; l'avènement 
du stade proprement philosophique n'est donc pas le passage de 
l’absent au présent, mais l'exercice thématique et l’explicitation 
d'un savoir impliqué dans toutes les autres formes de la culture hu- 
maine. Dans un texte cité ci-dessus, Aristote prétend que l’investi- 
gation de la vérité est à la fois facile et difficile ; la facilité de la phi- 
losophie résidera dans ce qu’elle est impliquée dans toute forme de 
la culture humaine. 

On comprend aisément qu'Aristote s'insurge contre les philo- 
sophes anciens qui ont cru que la philosophie avait atteint avec eux 
la perfection, lui qui considère la philosophie, non pas comme le 
partage de quelques individus privilégiés, mais comme une œuvre 
commune, à laquelle tous les hommes collaborent ”. Ces philo- 
sophes, il les considère comme très sots ou très vaniteux (aut stultis- 
simos aut gloriosissimos). Par ailleurs, si l’on peut se fier au témoi- 
gnage de Cicéron, il semble admettre que la philosophie atteindra 
bientôt son plein épanouissement, étant donné l'énorme développe- 
ment qu'elle prit durant les dernières années “°’. 

Le statut historique qu'Aristote reconnaît à la philosophie est 
donc de venir au terme du développement culturel de l'humanité 
et de réaliser en peu de temps (ceci par rapport aux autres stades de 
la culture) son épanouissement complet ; on comprend le sens de ce 
point de vue, si l'on tient compte du fait qu'il s'agit d'une œuvre 
commune qui est toujours présente, bien que de façon latente, à tous 
les stades de l'évolution culturelle. 

Âristote semble donc croire que la philosophie n'a pas beau- 
coup de progrès à réaliser pour atteindre le stade définitif, c’est- 
à-dire son épanouissement complet. Cela aussi est logique si l'on 
tient compte de sa conception de l'histoire, avec ses péripéties in- 
nombrables et avec le retour sans fin des mêmes opinions. L’achève- 
ment de la philosophie se situe pour Aristote au terme de chaque 
période de l'histoire : ce n’est donc pas une fois que la philosophie 
atteindra son achèvement, mais un nombre incalculable de fois. 


(12) Qu'on se rappelle le passage de la Métaphysique (x, 1, 993 a 31) où Aris- 
tote dit que personne ne peut atteindre la vérité de façon adéquate (9{LEtOY DÈ 
ro pt! &Elroc phôeva DÜvagdtar Tuyely at) ; ce qu'Aristote a en vue dans 
ce texte, ce sont les possibilités de la personne individuelle: chacun apporte sa part 
dans la recherche, personne n'est capable de connaître adéquatement la vérité. 


(19) Tuscul. Disp., III, 28, 69. 
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La philosophie d'Aristote se présente ainsi comme une réflexion 
sur et un approfondissement radical d'opinions préphilosophiques ; 
celles-ci seront valorisées dans la mesure où elles sont l'expression 


d'un accord universel entre les hommes, dans la mesure aussi où 


elles remontent aux origines les plus reculées de l'histoire humaine. 
C'est que, pour Aristote, la philosophie est une œuvre commune, à 
laquelle tous les hommes collaborent : chaque homme a sa contri- 
bution propre à fournir en vue du dévoilement de la vérité. 

En résulte-t-il que la philosophie d’Aristote est une philosophie 
du bon sens ? Oui et non; elle ne s'arrête sûrement pas à enre- 
gistrer les opinions du bon sens et à en faire le contenu de la ré- 
flexion philosophique ; si l'on entend par «philosophie du bon 
sens » une philosophie qui, à son point de départ et au cours de son 
élaboration, reste en contact étroit avec les conceptions préphiloso- 


phiques, alors il faut en convenir, la philosophie d'Aristote est pleine 
de bon sens. 


Gérard VERBEKE. 


Louvain. 


Valeur critique 


de la mystique plotinienne 


Que Plotin soit mystique, on concède ce fait en se réservant de 
l'interpréter. Que Plotin soit critique au sens fort du mot, on le re- 
connaît déjà plus difficilement en songeant au système implacable 
qu'on lui prête souvent. Mais qu'il y ait chez lui le principe d’une 
critique radicale précisément parce que sa mystique ne saurait être 
limitée, voilà, semble-t-il, un insoutenable paradoxe. C'est celui que 
j'ai soutenu en février 1961 devant le bienveillant auditoire de la 
Faculté Saint-Louis de Bruxelles. Je voudrais présenter ici ce thème 
sous une forme plus condensée que l'exposé oral ne le permettait. 


Affrmer que Plotin est un mystique, c’est reconnaître au mini- 
mum que, pour lui, ni l'intelligence ni la pensée ne sont le Bien 
souverain, mais qu ils sont suspendus en chacun de nous à une pré- 
sence supérieure et antérieure à l'ordre noétique. Cette thèse ploti- 
nienne est bien connue. Nous verrons qu elle est le centre généra- 
teur du système. 

Remarquons en premier lieu qu'elle est parfaitement délibérée, 
puisqu'elle est souvent présentée dans les Ennéades comme une 
réfutation du primat aristotélicien de la vénoi vooeuc. Des péripa- 
téticiens Plotin écrit : « Ceux-là n'ayant rien trouvé qui ait plus de 
valeur ont donné au Bien la pensée de lui-même comme s’il devait 
devenir plus vénérable par la pensée, comme si l'acte de penser 
était supérieur à ce qu il est par lui-même, comme si ce n’était pas 
lui qui rend vénérable la pensée » (VI.7.37). 

La V° et la VI Ennéade reprennent maintes fois ce problème 


() En particulier: V.3.16; V.5.13; VI.7.20,37,38,39,41; VI.8.12. 
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Un traité entier lui est consacré, V.6. Porphyre l'a intitulé : vè 
ëréxstva tod dvtos L} voeiv. Dans ces pages et quelques autres comme 
V.3.10, Plotin soutient que l'ordre noétique ne peut être la per- 
fection suprême ni le principe premier, parce que la pensée la plus 
pure ne peut être simple. Il y a en elle dualité au moins fonctionnelle 
de sujet et d'objet, pluralité d'intelligibles et d'intelligences. Et la 
raison en est que l’ordre noétique, ne pouvant s’égaler sans se dis- 
joindre ni coïncider avec lui-même sans se dissoudre, doit être 
abordé simultanément par tous ses points. On aura autant de centres 
que de processus de déploiement, autant de sujets caractérisés 
comme des parties totales ou des totalités singularisées par prédo- 
minance d'une raison que de points de vue possibles. Il n'y a d'in- 
telligible que pour un autre (vontèy £tépw : V.6.2°). Dès qu'on pense. 
on se fait autre que son acte, et l'effort pour réduire cette altérité 
constitutive souligne l'intervalle ou l'éclatement de la simplicité pri- 
mordiale : &et 8v étepértmnt tv vénorv elvar (V.3.10°1). 

Le Principe suprême (le Bien ou l’Un) ne pense pas. Non qu'il 
soit privé de la pensée. Car privation et possession sont de même 
ordre. La question même n’a pas de sens. À moins qu'on entende 
que l'Un, fondant l'intelligibilité et l'intellection chez ses dérivés, 
n'est pas moins que pensée. Ce qui revient à affirmer que, si lui- 
même échappe à toute investigation, sa causalité se manifeste 
comme une illumination. De même il mérite d'être appelé Un en tant 
que sa présence en nous est unifante. 

Car ce Principe innommable est une présence toujours anté- 
rieure à toute recherche. Ce point est capital. L'Un n'est pas seule- 
ment une Transcendance altière que l'on vise, mais une Immanence 
toujours prévenante. Îl est, en un sens, un état, notre état le plus 
profond, ce centre indivisible que perpétuellement la pensée divise 
et déploie. Aussi pour nous orienter vers lui, Plotin dit ëtéxetva, 
Ôrép, mais aussi xp6 ?. ‘Yrép signifie « au-dessus » et suggère un 
mouvement de dépassement vers un terme inaccessible. Ipé veut 
dire « antérieurement » et évoque la régression vers un déjà-là. Cette 
nuance n'est pas négligeable. Elle se retrouve chez Proclus, qui aime 
les composés de tp: tpoobotoc, rpévota, rpoairtoc. Le supérieur est 
aussi l’antérieur. Ce vers quoi on tend est ce dont on est parti ©. 


CF. surtout TPOVOOUSA : V.3.10%, 


(5) Cf. ma Note sur TPOobGLOG et TPÔVOLX chez Proclus, dans Revue des 
Etudes grecques, janv.-juin 1960. 
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On voit qu'il est regrettable d'avoir désigné cet état mystique 
par le mot « extase », que Plotin n'emploie qu’une seule fois et 
qui suggère un exode passager vers une pure transcendance. Il eût 
été préférable de retenir le terme qui suit dans VI.9.11* : 4riwou : 
simplification. Porphyre nous dit que le but de Plotin était: vo 
Évodvat xai reldoat th êni näot deb ‘‘. De cette «unité » le Maître 
aurait joui quatre fois, le biographe une seule fois. Elle est donc 
présentée comme un événement. Et c'est bien ainsi qu’elle se mani- 
feste à la conscience et est parfois décrite dans les Ennéades. Mais 
alors le moment extatique ne fait qu'actualiser sa racine éternelle 
et ressaisir ses expressions. Comme l'écrivait récemment E. RK. 
Dodds, « ecstasy is but the momentary revelation of an eternal 
datum » ©. 

Toute l'orientation de la philosophie plotinienne nous oblige à 
croire que l'état mystique n'est pas seulement devant nous, mais 
derrière nous, qu'il n'est pas seulement la fin, mais l'origine de 
toute la vie de l'esprit et de l'âme. Comme Bréhier l’a montré, les 
trois degrés de notre vie (ordre empirique, ordre intelligible, ordre 
mystique) sont toujours présents en nous. Ce ne sont pas trois étapes 
successives, mais trois étages simultanés et permanents. Le moi 
court entre ses propres niveaux, s'identifiant à l’un ou à l’autre selon 
sa démarche, sans cesser d'être marqué par ceux qu'il oublie. C’est 
ainsi que l'Un ne « vient » jamais nous « ajouter » sa présence. Il est 
absent dans la seule mesure où nous nous absentons de nous-mêmes, 
où nous le cherchons comme un autre, c'est-à-dire dans la mesure 
où nous nous définissons par nos exclusions : tooodtos ein (VI.5.7 
et 12). Car la véritable singularité, pour l'Alexandrin, est inclusive, 
tout en se maintenant distincte par l'originalité de sa perspective. 
Comme ces centres secondaires qui coïncident avec le centre uni- 
versel, mais s’en distinguent par le point qu'ils visent et le rayon 
qu'ils lancent sur la circonférence 

Quand l’auteur des Ennéades décrit l'unité mystique et le sen- 
timent de plénitude indubitable qui en est le signe, il nous dit que 
c'est «un retour au bonheur d'autrefois » (toto ysvonévn Ë nélat être 
sdroyet : « illud effectus quod et quondam quando felix existeret », 


(1) Vie de Plotin, 23. 
(5) Tradition and personal achievement in the philosophy of Plotinus. Journal 


of roman studies, 1960, p. 6. 
() VI.5.5: VI.9:8. 
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traduit Ficin dans VI.7.34). Il y a ici une projection de l'antériorité 
ontologique sur le plan de la priorité temporelle, conformément à 
la loi de l'imagination et du langage. 

Cette antériorité ontologique est, avons-nous dit, une préexis- 
tence causale. Car l'unité finale nous renvoie à une unité germinale 
ou implicite comme à son principe, et il en est de même du plan 
noétique et de l’ordre psycho-somatique. Ce qui revient à dire que 
la plénitude originelle se donne tout le circuit de l'esprit, de l'âme 
et de la nature à titre de médiations afin de parvenir à sa consom- 
mation. Celle-ci ne fait que manifester ce que Plotin appelle en 
termes très platoniciens : tn voù, Pa buy, burxhs xÉvtpoy (VI.9.8 
et 9). On sait en effet que ce n'est pas l'Un dans sa transcendance 
nue qui crée les intelligibles et la pensée, c'est l'épanchement in- 
déterminé de l'Un qui, fécondé par lui, se donne les idées et du 
même coup se fait esprit. Possibilités, normes et essences jaillissent 
de l'Un en tant qu'immanent ou communiqué et de la tension qu'il 
infuse en chacun vers lui-même. 

Cette doctrine de Plotin est à la fois très connue et peu remar- 
quée. En particulier, on n'a pas noté que les termes en lesquels 
l'Alexandrin parle de la fécondation primordiale et ceux qu'il ap- 
plique à l'unité finale sont les mêmes. Métaphores du toucher sur- 
tout. Au toucher prénoétique (Wi£ts xai olov Énap…. rpovoodoæ) de 
V.3.10*° répond la tension vers le contact qui est donnée dans l’ex- 
tase (Ëpeats mods pv: VI.9.11*). Et ce contact lui-même est pré- 
senté comme un principe et une fin (&pyh xaœi téloc: VI.9.9%0), 

Mais voici plus décisif encore. La vie de l'esprit, selon les En- 
néades, n'est pas seulement une dérivation de cette coïncidence 
mystique, elle est par rapport à celle-ci une sorte de déchéance. 
Plotin emploie le même mot tékx (témérité) au sujet de l'âme qui 
tombe (V.1.1*) et de l'esprit qui se constitue (V1.9.5°*). L'un et 
l'autre s’aventurent hors de leur état primitif. Si ces démarches sont 
heureuses en tant qu'elles procurent un système dégressif continu 
d'expressions, elles impliquent pourtant un appauvrissement de vie 
intérieure. 

J'avais cru d'abord avec Bréhier que la chute était le fait de 
l'âme seule et même de la seule puissance médiane de l'âme, tandis 
aue sa puissance supérieure et l'esprit lui-même demeuraient par- 
faitement purs. J'ai même écrit dans la Revue de l'Histoire des 
religions (janv.-mars 195%) un article qui exposait cette thèse et en 
tirait quelques conséquences sur la nature de la faute plotinienne 
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en face du péché chrétien. J'ajoutais cependant que, l'âme étant 
l'expression de l'esprit, on devait chercher en celui-ci la racine, 
d'ailleurs négative, de la chute ; et je croyais l’apercevoir (selon 
VI. 7. 9) dans l'extrême particularisation de certaines pensées qui 
semble préparer la fragmentation et la faiblesse de certaines atti- 
tudes psychiques (VI.4.16). 

Ce n'était pas assez dire. |] semble bien qu'il y ait, d’après 
l'Alexandrin, une sorte d'impureté dans la pensée elle-même, non 
seulement en tant qu'elle se fixe dans une essence très partielle, 
mais en tant qu'elle est pensée et qu'à ce titre elle pose l'être et 
elle-même hors de l’indivision originelle. 

« Commençant dans l'unité (&pEd@uevos &s Ëv), l'esprit n'est pas 
demeuré tel, mais il est devenu multiple à son insu, comme accablé 
par une charge trop lourde, et il s'est déployé en voulant contenir 
la totalité des êtres (combien il eût été meilleur pour lui de ne pas 
le vouloir, car il s’est ainsi donné le second rang !). S'étant déployé 
comme un cercle, il est devenu figure, surface, circonférence, centre, 
rayons... » (III.8.8). 

On voit ce que Plotin veut dire. La pensée part toujours d’une 
coïncidence supra-intellectuelle. Elle naît parce qu’elle cherche un 
verbe, parce qu'elle veut prendre une vue distincte et une con- 
science claire de son excessive plénitude. Mais la lumière est insépa- 
rable de la distance. Introduisant la relation, elle refoule dans l'in- 
conscient la simplicité préessentielle. Et toute l’activité noétique est 
pour ainsi dire un effort contradictoire pour récupérer dans la clarté 
‘un élan mystique qui en est la négation (V.8.11). 

La contemplation la plus haute a quelque chose de négatif. Dès 
qu'on s’écarte de l'Un surgit une matière intelligible. Voilà qui 
amène à reprendre en sous-œuvre le dualisme de l'âme et de la ma- 
tière. Le mal, pour autant qu'il y a mal, commence dès la première 
dualité, celle de l’un-qui-est, matrice de l'infinie multiplicité. Voilà 
qui doit compenser les alléchantes descriptions du monde intelligible 
aue nous lisons dans les Ennéades : transparence, harmonie, séré- 


nité, tout en un, l'infini en chaque point. Car, en un sens, l'unique 
nécessaire s’y dérobe. L'Un n'y est pas saisi comme un, mais à tra- 
vers des médiations intellectuelles qui le rendent absent. Aussi os- 
cille-t-on entre les détours de la conscience et la nuit de la présence. 
Plotin est aussi sévère que Valéry: « Soleil, soleil, faute éclatante ! ». 
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Il 


Le caractère originel de la mystique plotinienne étant établi, ill 
faut l'interpréter. 

Ecartons d’abord les interprétations panthéistes. Elles ont pour 
elles une apparence de facilité. Car Plotin devient ainsi par rapport 
au christianisme l’'antithèse idéale. L'’antériorité de l'union divine, 
au lieu d'être une communication, manifesterait une identité fonda- 


mentale entre l'Un et les esprits. 

Mais cette exégèse est exclue par de formelles déclarations selon 
lesquelles l'Un n'est rien de ce que sont les êtres afin de pouvoi 
les engendrer. 

« C'est parce qu'aucun être n’est en l'Un que tous dérivent d 
lui. C'est pour que l'être soit que l'Un n'est pas l'être ; et l'être est 
comme son premier né. Etant parfait en ce qu'il ne cherche rien, n 
possède rien, n'a besoin de rien, l'Un est pour ainsi dire en acte 
de sureffluence, et sa surabondance a produit autre que lui » (V.2.1)| 

Ce texte exprime un des principes de l’hénologie plotinienne || 
la cause doit être d'autant plus différente de ses effets qu'elle est] 
plus radicale. Si les êtres sont par l'Un, il faut que l'Un ne soit pas | 
c'est-à-dire soit au delà de l'être. Il en résulte que l'Un n'inclut 
même pas la possibilité de l'être. Celui-ci n'a pas d'idée en l'Un: 
Créer, d’après Plotin, n’est pas actualiser une intelligibilité préexis: 
tante dans l’entendement divin, c'est rendre possible ce qui ne l'étail 
pas. De ce point de vue, l'Alexandrin est plus éloigné du panthéismé 
que Leibniz. | 

Reste l'objection de la procession nécessaire. Remarquont! 
d'abord que le Principe n'étant pas intelligible ne peut être le poin 
de départ d'aucun processus logique ni déductif ni dialectique. D4 
plus, il est évident que l'Un ne produit pas poussé par une nécessit{ 
d'indigence. Nous avons rencontré cette affirmation dans le texti 
que nous venons de lire. En voici un autre aussi net : | 

«Lui qui est principe de l'essence ne l'a pas faite pour lui 
même, mais l'ayant faite il l'a laissée hors de lui (££w £autoü) parël 
qu'il n'a nullement besoin de l'être qu'il a fait » (VI.8.19). | 

Il s'agit donc, comme Plotin le dit expressément, d'une néces| 
sité de surabondance, celle qui découle d'un excès de perfectio! 
(ôtepeppün.. Ttù bneprApes : V.2.1°). | 

On peut cependant rester gêné devant la complaisance avec la 


| 
(ll 
| 
| 
| 
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quelle les Ennéades rapprochent la procession des émanations de 
nature (diffusion de chaleur, odeurs, lumière, courants, etc.), et se 
demander si cette insistance n'autorise pas un certain soupçon d'au- 
tomatisme dans le Principe. Mais prenons garde que sur un tel pro- 
blème toutes les figures font courir des risques, car toutes ont leurs 
inconvénients et tout langage est figuratif. Plotin était plus sensible 
que nous aux imperfections du vocabulaire artisanal et psychologi- 
que. L'artiste se subordonne à des possibles, des normes, des instru- 
ments, une matière préexistante et résistante. Îl hésite, calcule, dé- 
libère, il est possédé par le souci. La nature, au contraire, nous donne 
souvent le spectacle de démarches triomphantes qui inventent tout 
à la fois et procèdent du tout aux parties et du centre à la péri- 
phérie. Bergson y verra le privilège de l'intuition, et sur ce point il 
sera fidèle à Plotin qui décelait dans ces processus naturels la pro- 
jection de la spontanéité paisible de l'esprit, par delà les labo- 
rieuses partialités de la raison. Le début du traité III.8 montre en 
effet que non seulement toute vie est une forme de pensée, mais 
que toute efficacité, même minérale, est une contemplation obscure 
qui se cherche. Il n’y a là nulle tentative de ramener l'esprit à la 
nature, mais plutôt de saisir dans le miroir de la nature une forme 
d'initiative et de liberté bien supérieure au libre arbitre. 

On méconnaïîtrait assurément le point fort de la thèse ploti- 
nienne si on la fixait dans une production de nature opposée à une 
création par volonté. On lui prêterait une théorie de la liberté iden- 
tifiée à la contingence qu'elle a voulu délibérément dépasser. Pour 
l'Alexandrin être libre, ce n'est pas choisir entre des possibles sous 
des normes constituées, c'est constituer possibles et normes. Ce n’est 
pas tourner la nécessité, c’est la nouer. Si l’on va jusqu'au bout des 
principes de Plotin en parlant un langage plus rigoureux que lui- 
même, on arrive à dire que la procession n’est ni nécessaire ni con- 
tingente. Ni nécessaire, parce que la nécessité suppose une loi et 
que c’est justement la procession qui fournit les lois. Ni contin- 
gente, parce que la contingence implique un jeu de possibles et qu'il 
s’agit ici d'engendrer la possibilité même. Nécessité et contingence 
étant des modes de l'intelligibilité n’ont pas de sens quand il faut 
constituer celle-ci. On dira simplement que l'initiative qui en est la 
source n’est pas moins que libre, puisqu'elle est libératrice 
(keuTepomotéy : VI.8.12/*). Et sa moins mauvaise figure serait peut- 
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être l'atriov £autod (sui ipsius causa) et le pr6voy adté (solum ipsum) 
que suggère le traité VI.8 ". 

Le panthéisme étant écarté, ne pourrait-on pas interpréter Ja 
priorité de la présence divine dans le sens d’une « mystique natu- 
relle » ? Cette hypothèse a séduit surtout des théologiens soucieux 
de mettre une ligne nette de démarcation entre mystique païenne 
et mystique chrétienne. 

Si la mystique naturelle a un sens, ce doit être celui-ci : une 
concentration en soi-même ou une régression intégrale jusqu'à res- 
saisir le jaillissement créateur, en deçà de la pensée, mais sans aucun 
don divinisateur. C’est donc une mystique mineure. Or, si nous 
pesons les termes par lesquels l’Alexandrin décrit l'extase, nous 
devons reconnaître qu'il n’en est guère de plus forts pour traduire 
les états les plus élevés de la vie spirituelle. Plotin nous dit en effet 
que «la fin du voyage » consiste non dans la saisie d'un nouvel 
objet, mais dans la métamorphose du regard lui-même. Il s’agit de 
voir dans sa propre lumière la source de la lumière grâce à laquelle 
on voit (cf. V.3.17 ; V.5.7), de « voir le Principe par le Principe » 
px &oxhv 6p%: VI.9.11*"). Etre simple de la simplicité même du 
Simple, c'est ce que suggère #rAwotç. Et je pense que n6vo a dans 
les Ennéades un sens métaphysique. On est « seul » quand on est 
débarrassé d’attaches externes et sociales, mais surtout quand on a 
surmonté toute pluralité, tout dialogue, toute relation interne (cf. 
[.4.10°° ; L.6.7°). Mévx veut dire « pur » ou « absolu ». 

Si l’extase est ainsi une communication de ce qui est le plus 
propre à l'Un et le moins communicable, on ne voit pas pourquoi 
on parlerait de « mystique naturelle ». À moins que cette solution 
soit exigée par la méthode de salut que tracent les Ennéades. Ces 
traités n'enseignent-ils pas à conquérir l'extase par purification et 
dialectique ? Une telle régression uniquement ascendante ne saurait 
engendrer qu'une « mystique philosophique ». 

Distinguons d'abord deux sens de ce terme « mystique philoso- 
phique ». Selon le premier, l'union divine serait l'’accomplissement 
de la connaissance philosophique et du même ordre qu'elle. D'après 
le second, l'activité philosophique ne serait qu'une des conditions 
nécessaires d'une consommation sans commune mesure avec elle. 
Dans ce cas, le salut ne serait pas philosophique, bien qu'il exigeât 


() VI.8.14*; VI.8.21*?: traduction Ficin. 
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sans doute la médiation de la philosophie. Ce second sens est le seul 
qui convienne à l'optique de Plotin. Celui-ci ne va pas originelle- 
ment de la philosophie à la mystique. Il est plus réellement un mysti- 
que qui use du circuit philosophique. Il a cherché le langage le plus 
apte à traduire rigoureusement devant la conscience claire ce qu’il 
vivait déjà, et il a cru le découvrir chez Platon tel que le compre- 
naient Ammonios, Nouménios et quelques autres. Les Ennéades 
nous offrent non une méthode pour conquérir l'union divine, mais 
un instrument d'analyse permettant de faire apparaître son antério- 
rité. 

Ce renversement opéré, l'extase finale n’est plus un accident. 
Elle exprime la profondeur de la communication initiale qui contient 
dans sa plénitude globale et la consommation et ses médiations « na- 
turelles ». Dans un tout autre contexte, Aristote estimait que la fin 
qui se manifeste la dernière est cependant première dans l’ordre de 
l'intelligibilité et, d'une certaine manière, dans celui de la réalisa- 
tion. La fin est une perfection qui se réalise elle-même en posant 
obscurément ses propres conditions, et, si on veut comprendre 
celles-ci, c'est par celle-là qu'il faut commencer. Dans la problé- 
matique plotinienne, cela aboutit à dire que non seulement le salut 
de chacun est « éternellement fait », mais que la position même du 
problème contient sa solution. Plotin est beaucoup plus proche du 
quiétisme que du pélagianisme. 


II 


Cette manière de lire les Ennéades admet le caractère fonda- 
mental de l'exigence religieuse et lui donne le pas, dans la formation 
du plotinisme, sur les préoccupations cosmologiques, esthétiques 
ou dialectiques. Si elle nous écarte de l’idée que nous nous faisons 
aujourd'hui de la philosophie, elle nous rapproche assurément de la 
mentalité alexandrine du li° siècle. Se donner à la philosophie reve- 
nait à « entrer dans les ordres », à chercher la délivrance de l'âme 
et la perfection spirituelle. Songeons au dernier message de Plotin 
mourant qui, d’après le P. Henry, se formulerait ainsi : « Efforcez- 
vous de faire remonter le dieu qui est en vous jusqu'au divin qui est 


dans le tout » (*. 


(8) La dernière parole de Plotin, Studi classici e orientali, Pisa, 1953. 
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Mais alors surgit un autre problème. Au lieu du Plotin rationa- 
liste qu'on nous présentait jadis, n'allons-nous pas avoir un Plotin 
infidèle à l'intellectualisme hellénique ? Ne faut-il pas craindre une 
exténuation de la philosophie, si l'essentiel est acquis avant son in- 
tervention ? 

La réponse est qu'il reste à la philosophie une fonction indis- 
pensable qui est essentiellement critique. Elle n'a- pas à effectuer 
le salut, mais à le reconnaître et à écarter les obstacles qui le mas- 
quent. La méthode de la philosophie ne sera pas la progression 
synthétique, mais l'analyse régressive. 

Qu'est-ce qui correspond dans le domaine éthique et religieux 
à la critique intellectuelle ? C’est la notion de purification. Or, tout 
le monde sait que Plotin parle beaucoup de x4%apoi et que. pour 
lui comme pour Platon, c’est une des tâches de la philosophie. Entre 
les nuits des spirituels et la voie négative des philosophes, le rapport 
n’est pas superfciel. Comme Proclus l’a noté, l'analyse qui résout 
et simplifie est une libération religieuse. 

Le thème de purification est tiré de très anciennes traditions re- 
ligieuses, en particulier des initiations et consécrations des mys- 
tères. Platon s'y était référé parfois de façon expresse, plus souvent 
de façon implicite, pour montrer que la philosophie élucidait et 
achevait les exigences des mystères. Plotin poursuit sur cette lancée 
et élabore une théorie de la purification généralisée. Celle-ci apprend 
à changer de regard, d'horizon et de normes, c’est-à-dire de niveau. 

I y a deux degrés de purification. Le premier consiste à se dé. 
gager, non du sensible, mais des représentations empiriques captives! 
de l'imagination. Le second est le passage de la pensée à l'extase.| 
Evidemment, ce second passage est le plus significatif. Sous prétexte! 
que Plotin n'emploie pas ordinairement le terme x4®apois quand il! 
parle du degré supérieur, il faut se garder de l'isoler de la nuit des! 
sens. Ne croyons pas que seuls comptent pour l'étude d’une notion, 
les textes en lesquels son nom propre est mentionné. Le piège est 
classique, et il marque la limite des Index les plus exhaustifs. Mani-. 


| 


festement ici, nous avons affaire à un processus total de décantation! 


à double détente qui va de l'empirisme vulgaire à la simplicité! 


mystique par la médiation de la sagesse. Plotin ne manque pas d'en! 
faire ressortir la continuité. | 

« De même que celui qui veut voir la nature intelligible ne doit! 
retenir aucune image du sensible pour contempler ce qui est au dell 
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“| du sensible, ainsi celui qui désire contempler ce qui est au delà de 
1} l'intelligible doit abandonner l'intelligible entier. » (V.5.6). 
; L'Alexandrin est plus net encore quand il évoque les initiés re- 


teligible, mais à l'absolu (1.6.7). 
Ïl y a dans les £nnéades d'autres figures de purification : le dé- 


capage du dieu marin Glaucos, le silence, l'éveil qui dissout les 
‘} phantasmes nocturnes, l'évasion et le retour d'Ulysse, la lumière dé- 
gagée de ses déterminations, etc. Mais rien ne nous entraîne mieux 
‘…} au delà des symboles que l'interprétation néoplatonicienne du Par- 
ul ménide. C'est là qu'il faut chercher l'exercice le plus radical de la 
di} négation cathartique. 

lt] Un néoplatonicien se résignait difficilement à faire de la seconde 
il! partie du Parménide une gymnastique purement formelle. Même s’il 
ln'entendait pas rpaypatetbôn ratÔtév au sens de « jeu lourd de 
réalité », il ne concevait guère un jeu spéculatif sans arrière-pensée, 


: surtout chez Platon. Comme les récits inspirés d'Homère, le badi- 
- nage de Platon est chargé de sens. 

Que Platon veut-il insinuer ? Puisqu'il est impossible d'affirmer 
l'Ün pur, puisque toute position le redouble en un et être et que 
cette dualité entraîne une infinité de déterminations, ne faut-il pas 
| reconnaître que l'Un est le Tout, c’est-à-dire l'unité du système intel- 
 ligible se réalisant par la nécessité interne de sa plénitude ? La 
À thèse de Platon, ce serait l'Un-qui-est de la 4° hypothèse. Elle pré- 


résultat négatif. On parcourt successivement tous les attributs pos- 
il sibles : totalité, mouvement, identité, durée, etc. On doit les écarter 
:} tous et finalement l'être et l’un eux-mêmes. La conclusion est déses- 
pérée : l'Un n'est pas un, il n’est pas. Il ne peut être nommé ni ex- 
primé. De lui il n'y a ni science, ni sensation ni opinion (142 a). Au 
contraire, que l’on consente à donner l'être à l'Un (c’est la 2° hypo- 


hiérarchisés et selon une loi interne de multiplication. Tout ce qu’on 
| a nié de l'Un sera réclamé par l'être et réalisé en lui. N'est-ce pas 
! Je signe que la l"° hypothèse est annulée et que Platon s'attache à 
la 2° ? L'attitude de Plotin est ici très caractéristique. L'éclatement 
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de l’un-être suppose une unité antérieure, et les négations qui la 
concernent sont plus pleines que toute affirmation. Chaque négation 
appliquée à l’'Un est grosse de l'affirmation correspondante sur le 
plan de l’un-être. I] y a un silence plus riche que toute parole, une 
nuit supérieure à toute clarté. 

Autrement dit, la critique du Parménide nous a acculés de refus 
en refus à éliminer ce qu'il y a de plus fondamental en l'affirmation : | 
l'être et l’un. Mais, comme ce non va devenir par différenciation | 
progressive le principe de la totalité dérivée, il n'est pas au-dessous 
d'elle, il est au delà. La dialectique se retourne contre elle-même, 
non pour s’abîmer dans le vide, mais pour dévoiler comme sa source 
un excès de présence (V.3.14). 

Ainsi raisonne Plotin avec une concision abrupte que Proclus 
tirera au clair dans son œuvre maîtresse, le Commentaire du Parmé- 
nide. Les deux néoplatoniciens sont arrivés à cette interprétation en | 
rapprochant le Parménide d'autres dialogues en lesquels Platon 
semble évoquer une sorte d’emprise divine : la vision du Bien dans 
la République, l'apparition du Beau dans le Banquet, la folie in- 
spirée du Phèdre. Ils n’ont pas oublié non plus les déclarations sur- 


prenantes de la VII Lettre. Platon, à la fin de sa carrière, proclame | 


qu'il n'a jamais rien écrit et qu'on ne pourra jamais rien dire du! 


terme de ses recherches : fntèv yàp oddan@s éotiv ds &A a padmpata. | 
Mais après une longue méditation, la lumière jaillit soudain dans || 


l'âme (341 c). 

Quelle qu'ait été l'intention de Platon, on voit à quoi tendent les 
néoplatoniciens : à une disjonction entre l’ordre noétique et l’absolu. 
I n'y a plus de vérité absolue. C'est par une négation radicale que 
l'esprit se rapporte à la présence génératrice. En conséquence, si 
l'analyse régressive remonte au Principe, jamais la dialectique ne 


parviendra à s'y accrocher. Car l’'Inconditionné n'est aucunement | 
intelligible. Il n'y a pas de première vérité qui contienne nos raisons || 
ni à quoi nous pourrions en suspendre la chaîne. Dès lors la pensée 


demeurera hypothético-déductive et sans doute pluraliste. 


Nous pourrions croire que nous nous éloignons de Platon dont 


on présente souvent les Idées comme un essai de découvrir des || 


catégories absolues. Que Platon ait d’abord caressé cet espoir, c'est ! 
fort possible. Son renoncement n'est que plus instructif, remarquait | 
Emile Bréhier commentant la fameuse thèse du P. Festugière. 


«€... Peut-être en identifiant ainsi le terme de la dialectique as- | 
cendante, le contact avec le Bien, et le point de départ de la dialec- | 


| 
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tique descendante ou construction scientifique, fait-il saillir une dif- 
ficulté inhérente au platonisme ; si Platon en effet a affirmé, dans 
le texte célèbre de la République, que le Bien, soleil du monde intel- 
ligible, était producteur à la fois de la connaissance et de l'être (le 
même Bien qui est objet de contact mystique), l’on ne peut pas 
dire qu'il ait jamais réalisé cette théorie ; le P. Festugière remarque 
lui-même que, dans ce texte, Platon semble renoncer à une construc- 
tion des êtres à partir du Bien ; et, en revanche, les constructions 
qu il opère dans le Philèbe, le Sophiste ou le Timée prennent leur 
point de départ au-dessous du Bien, dans une multiplicité d'élé- 
ments, tels que les cinq genres du Sophiste, les quatre espèces d’être 
du Philèbe, ou les schèmes géométriques et arithmétiques du Timée. 
Entre ce point d'arrivée de la montée, l'Un ou le Bien, et ce point 
de départ de la descente, la multiplicité des éléments de l'être, 
existe un hiatus que Platon n’a jamais comblé, si bien que, chez lui, 
vie contemplative et connaissance scientifique restent isolées l’une 
de l’autre, comme elles l'ont toujours été par la suite » ?. 

Ce hiatus déjà visible chez Platon devient fondamental chez 
Plotin, parce que le Bien n'est plus l’Idée du Bien et qu'à tous les 
degrés du système le rapport de principe à dérivés est de procession. 
Or, il est incontestable que la procession, dans les Ennéades, n'est 
pas un processus logique, une dialectique descendante cachée, in- 
connue de l’homme et réalisable dans un intuitus originarius. La pro- 
cession est l'impossibilité de cette dialectique. I] en sera de même 
chez Proclus ‘°’. 

Le caractère inintelligible de l’'Ün pourrait écraser l'esprit. En 
réalité, il garantit la relativité de toute intelligibilité et de toute 
norme. Puisque l'Un est présence, il infuse à l'esprit une irréduc- 
tible distance vis-à-vis de ses plus pures idées. Il le garde même de 
s'identifier avec l'essence qu'il se donne et à travers laquelle il dé- 
ploie le tout. C’est comme une création des vérités éternelles con- 
cédée à l'esprit avec l’antériorité mystique. 

On comprend que, parmi les figures fonctionnelles que Plotin 
autorise pour désigner l'Un, une préférence soit consentie au terme 
de liberté : « Seul l'Un est vraiment libre » pévoy toïto dAndelx 


(°) Platonisme et néoplatonisme, Etudes de philosophie antique, Paris, 1955, 
pp. 63-64. 

G0) Cf. L'intelligibilité proclusienne, dans La philosophie et ses problèmes, 
Paris, Vitte, 1960. 
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ëlebdepov: VI.8.21%1). L'Un est liberté parce que sa présence est 
libératrice. Il nous rend « plus que libres et plus qu'indépendants » 
(VI.8.15*). Les discussions sur le libre arbitre sont donc dépassées. 
Il n'y a pas à se demander quelle part Plotin fait à la nécessité et 
quelle part il accorde à la liberté. Pour lui tout est nécessaire parce 
que tout est libre. 

Dans ce contexte, plus on comprend, plus on se déprend et plus 
on éprouve le caractère dérivé de toute vérité. La philosophie selon 
Plotin est essentiellement critique parce qu'elle est l'instrument de 
l'exigence mystique. Le primat de la liberté se fonde sur l'anté- 
riorité de l'union divine. Seul le mystique est critique. Car on peut 
douter de tout sauf du principe même du doute. Et si la négation 
est radicale, radical doit être son foyer. 


Jean TROUILLARD. 


Paris. 


Description des essences et ontologie 


La tension entre l'abstrait et le concret, qui trouble toute la con- 
naissance humaine, se manifeste sous sa forme la plus aiguë au 
niveau de l’ontologie, où les termes de l’antinomie devraient se ren- 
contrer à la limite. 

Il est, en effet, de la nature de l’ontologie d'être en même temps 
suprêmement concrète et suprêmement abstraite : suprêmement 
concrète, parce que recherche portant sur l'être réel, expression de 
la rencontre originelle de la pensée avec l'être ; suprêmement ab- 
straite, car cette recherche vise les aspects les plus universels de 
son objet, elle doit donc être « scientifique », et partant « notion- 
nelle » au plus haut point. | 

D'une part, l’ontologie semble devoir être par excellence la 
connaissance de l'existant, de la seule réalité qui nous soit concrète- 
ment donnée, et peut-être même de la seule réalité pensable (car 
que serait finalement une « réalité non-existante » ?) : d'autre part, 
l’'ontologie semble devoir transcender toute existence factuelle et 
planer dans le monde nécessaire des possibles, des essences pures. 

: Cette tension passe de l’objet de l’ontologie à la méthode qu'elle 
commande. En tant que connaissance du réel, la méthode de l’onto- 
logie ne peut être, semble-t-il, que fondée sur l’expérience, le seul 
moment de notre connaissance où le réel se dévoile en personne : 
mais comment l'expérience, prisonnière par définition du singulier 
et du factuel, pourra-t-élle fonder la nécessité et l’universalité aux- 
quelles aspire l’ontologie ? Si, d'autre part, en considération de ces 
exigences, l'on s'adresse à la raison pure, à la notion et au jugement 
a priori, qui nous garantira que nous ne sommes pas en train de con- 
struire des châteaux d'idées que le réel n’habitera jamais ? 

Il semble donc que l’ontologie se trouve à devoir choisir entre 
ces deux éléments constitutifs : qu'elle ne puisse devenir concrète 
qu'en cessant d'être abstraite, qu’elle ne puisse atteindre l'être réel 
qu'en cessant d'être science. 
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Il est inutile de mettre en relief l'importance spéculative de ce 
problème, dont dépendent la nature, la possibilité, la méthode de 
l'ontologie, et qui se classe, de ce fait même, parmi les plus décisifs 
de la philosophie. 

L'histoire de la philosophie est d’ailleurs là pour en confirmer 
l'importance. Tout système philosophique se caractérise au départ 
en fonction de sa solution de l’antinomie de l'abstrait et du concret. 
C'est là une des options philosophiques de base auxquelles il faut 
constamment revenir pour situer un courant de pensée, une croisée 
des chemins philosophiques. 

C'est ce qui fait que ces problèmes soient en même temps des 
plus classiques et des plus actuels. Des plus classiques, car éléatisme 
et héraclitisme, platonisme et aristotélisme, augustinisme et tho- 
misme, rationalisme et empirisme, s'opposent fondamentalement 
au sujet de ce problème. Des plus actuels, car notre époque est par- 
ticulièrement sensible, d’une part, à l'appel du concret, de l'existant, 
de l'individu, de l'expérience, et méfiante vis-à-vis des constructions 
notionnelles trop bien charpentées : et d’autre part, de plus en plus 
exigeante en fait de rigueur scientifique, ce qui oblige la philosophie 
à tenter de se présenter comme science rigoureuse. 

Notre étude voudrait contribuer en quelque mesure à la solution 
de cette antinomie, en examinant un aspect précis de la question : 
le rôle de la notion, et de l’« essence » qui en est l’objet, en onto- 
logie. Plus exactement, nous nous proposons d'élucider le rôle que 
joue en ontologie la description des essences ou objets des notions. 

Une étude sur les rapports entre « description des essences » et 
« ontologie » devrait, semble-t-il, s'ouvrir sur une détermination 
aussi précise que possible du sens des termes dont on se propose 
d'élucider le rapport. Mais en l'occurrence cette règle s'avère in- 
tenable, du fait que les définitions de la « description des essences » 
et de l’ontologie sont dans une assez large mesure fonctions l'une de 
l'autre. Une enquête sur les rapports entre description des essences’ 
et ontologie est essentiellement une enquête sur la nature des 
termes en présence. Cependant, pour délimiter la portée du pro- 
blème, on ne peut se passer entièrement d’une définition, si rudi- 
mentaire et provisoire soit-elle. 

Qu'entendons-nous donc par ontologie ? L'ontologie est « la 
science de l'être réel en tant que tel ». Qu'est-ce que l'« être réel » ? 
(Etre » est « tout ce dont on peut dire qu'il est : donc tout ce qui 
est pensable ». Est être en ce sens une maison, un acte de pensée, 
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un logarithme, une loi logique. « Etre réel » est « l'être qui ne con- 
siste pas à être connu ». Par là nous distinguons l'être réel de l'être 
de raison (tel que le logarithme, la loi logique) dont l'être consiste 
à être pensé, dont l'existence hors de la pensée est impensable ; et, 
d'une façon générale, de l'être de connaissance, dont l'être consiste 
à être connu. 

Il n'est peut-être pas tout à fait inutile de préciser que l'être 
réel ne se définit pas, comme l'être naturel, par opposition au sujet 
conscient, ni par opposition à l'acte de connaissance. 

L'être du sujet et de l’acte ne consiste pas à être connu: il 
n'est donc pas moins réel que celui de leur terme transcendant. 

Qu'est-ce que la « description des essences » ? Pour situer ce 
type de connaissance par rapport à l'ensemble de la connaissance 
humaine, nous nous référerons aux trois questions fondamentales 
qui peuvent être posées sur tout objet : Est-il ? Qu'est-il ? Pourquoi 
est-il ? La réponse à ces trois questions sera donnée respectivement 
dans un jugement existentiel (l’objet est ou n'est pas), descriptif 
(l'objet est ceci ou cela), justificatif (l’objet est parce que, il est pour). 
Le jugement descriptif est donc celui qui répond à la question 
« qu'est-il » ? (, 

I] y a autant de descriptions qu'il y a de classes d'objets. La 
description dont nous nous occupons dans la partie centrale de 
notre étude porte sur l’objet de la notion universelle, qu'on a cou- 
tume d'appeler « essence ». 

Ce terme est lourd d'ambiguïtés, que nous tâcherons de dissiper 
par la suite. Retenons pour l'instant que nous l’employons ici habi- 
tuellement au sens précis d’« objet de notion universelle ». 

Nous appellerons « eidologie » ou connaissance « eidétique » ce 
type particulier de connaissance qu'est la description des essences. 
Et nous distinguerons une « eidologie pure » ou description des con- 
tenus notionnels abstraction faite de leur rapport à l'expérience, et 
une « eidologie intégrée à l'expérience » ou description des contenus 
notionnels en tant que réalisés dans l'expérience (eidologie expérien- 
tielle) ou exigée par l'expérience (eidologie métaphysique). 

L'eidologie peut-elle être adoptée comme méthode de l’onto- 
logie ? A-t-elle un rôle essentiel à jouer en ontologie ? 

Si oui, en quoi consiste exactement ce rôle : est-il uniquement 


(1) Cette distinction entre jugements descriptifs et jugements justificatifs est 
provisoire: nous devrons par la suite en préciser la portée. 
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extérieur, préparatoire, préontologique ; ou intérieur, constitutif, on-. 
tologique ? - prit LE nes 38h L - 

S'il est intérieur, peut-on dire que l’eidologie est adéquatement: 
la méthode de l’ontologie, ou simplement une composante essen- 
bielle de sa méthode ? L'ontologie est-elle adéquatement une con- 
struction obtenue par implications notionnelles, ou demande-t-elle 
un moyen cognitif méta-notionnel ? 

La question est particulièrement difhcile quand il s'agit de déter- 
miner le rôle de la notion au point de départ de l’ontologie. Faut-il 
partir en ontologie d’une analyse de la notion, et précisément de la 
notion d'être réel ? 

Pour devenir la méthode de l’ontologie, l’eidologie doit a) porter 
sur l'être réel, b) pouvoir fonder l’ontologie et c) présider à son éla- 
boration. Le problème des rapports entre eidologie et ontologie se 
précise en fonction de ces différentes exigences. 


À. L'’eidologie porte-t-elle sur l'être réel ? 


Une réponse affirmative se heurte à deux classes de difhicultés. 
L'eidologie semble être ontologiquement neutre ; de plus, elle pré- 
sente des caractères nettement opposés à ceux de l'être réel. 


|. Neutralité ontologique de l’eidologie et ontologie. 


D'abord, la notion est-elle, oui ou non, ontologiquement neutre ? 
Une connaissance est ontologiquement neutre si elle est indifférente 
à la réalité de son objet, si sa valeur n'est pas affectée par cette 
réalité. La notion est-elle « valable », quelle que soit la réalité de 
son objet ? ge | 

Cette question se précise aussitôt en deux autres : la notion 
peut-elle être ontologiquement neutre ? Si oui, doit-elle l'être ? 

On serait fort tenté d'affirmer que la notion peut être ontolo- 
giquement neutre, du fait que la notion n'est ni vraie ni fausse, et 
que par conséquent il ne peut être question d'une notion non 
valable ; mais si l'on admettait que la notion est de par elle-même 
relative au réel, il faudrait bien admettre qu'une notion est fausse 
lorsque ce à quoi elle est relative n'existe pas, et qu'elle est vraie 
dans le cas contraire. De plus, l'originalité du jugement se verrait 
gravement menacée par cette immixtion de la notion dans la caté- 
gorie des connaissances ontologiques. 

Mais les difficultés en sens opposé ne sont pas moins radicales. 
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D'abord la connaissance n'est-elle pas caractérisée, d’une façon 
générale, par son rapport à l’autre en tant qu'autre ? N'est-elle pas, 
en ce sens justement, « intentionnelle » ? De plus, si l’objet de l'in- 
telligence humaine est l'être réel, comment pourra-t-elle poser des 
actes dont l'objet serait autre que celui-ci ? D'ailleurs cela a-t-il un 
sens de parler d'une connaissance dont l'objet serait autre que 
l'être ? La connaissance du néant est, semble-t-il, un néant de 
connaissance ; l’apparaître n'est jamais que l'apparaître de l'être. 
Encore : si l'on acceptait d'enfermer la connaissance en elle-même, 
ne fût-ce que provisoirement, ne se verrait-on pas muré définitive- 
ment dans la conscience, incapable à jamais d’atterrir sur le réel, 
voué donc à l'immanentisme ? On ne fait pas au phénoménisme 
sa part. Pour ce qui est en particulier de la connaissance notion- 
nelle, si on lui refusait toute portée ontologique, ne se verrait-on 
pas obligé de déclarer dénuées de sens les controverses classiques 
entre conceptualistes et réalistes sur la « valeur » des universaux ? 
Et ne devrait-on pas renoncer à assigner un fondement à l'éternité 
des « essences », des vérités ? 

Il semble donc que notre connaissance, notionnelle ou non, soit 
réaliste d'emblée (sous peine de ne l'être jamais plus), qu’elle soit 
constitutionnellement relative à l'être réel ; et que par conséquent 
une description ontologiquement neutre, libre de tout préjugé onto- 
logique, soit un mythe. L'originalité du jugement n'en sera pas né- 
cessairement entamée, puisqu'il se partagera avec la notion le do- 
maine du réel, celle-ci s’adjugeant la région du possible, de l’es- 
sence, laissant au jugement l'ordre de l'existence. Une exception 
sera naturellement à prévoir, exception qui est plutôt un cas-limite : 
celui de l'être dont la possibilité implique l'existence. 

D'ailleurs, même s'il fallait reconnaître qu'il n'est pas de la 
nature de la notion d’avoir une portée ontologique, il resterait à 
établir s'il est de sa nature de n'en pas avoir. Autrement dit : même 
si la notion pouvait être ontologiquement neutre, il ne s ensuivrait 
pas encore quelle doive l'être. 

L'analyse de notions-limites, comme celle d'«être réel », 
d’« être qui ne peut pas ne pas exister », ou finalement de « pos- 
sible », ne permettra-t-elle pas à l’eidologie de découvrir sa portée 
entologique ? 

Mais si finalement, malgré toutes ces difficultés, il fallait ad- 
mettre que la notion, et par conséquent l'eidologie, peuvent et 
doivent être ontologiquement neutres, ceci soulèverait quantité de 
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problèmes concernant soit l'eidologie à l'état pur, soit l'intégration 
dé l’eidologie à l'expérience: 

a. L'eidologie pure, sa neutralité ontologique une fois M 
soulève des problèmes ayant trait à ses rapports avec la philssaphie 
en général et avec l’ontologie en particulier. 

__ Une eidologie ontologiquement neutre est-elle de la philo- 
sophie ? Si l'on devait admettre que l'objet de la philosophie dé- 
borde le réel, cet objet ne deviendrait-il pas trop vague pour spé- 
cifier une science ? Ne se verrait-il pas contraint de s'annexer, par 
exemple, les mathématiques ? Mais, d'autre part, la philosophie 
n'est-elle pas, en un certain sens, la science de « toutes les choses », 
la science capable de fournir une vue synthétique sur tout ce qui est 
pensable ? 

On serait par ailleurs fortement tenté de penser que la philo- 
sophie doit, toute réflexion faite, s’en tenir à cette description notion- 
nelle. L'expérience, connaissance du contingent et de l'individuel, 
n'ajoutera rien de scientifique à la perspective notionnelle. Sur le 
plan strictement scientifique, la réalité de l’objet est un événement 
insignifiant, l'attente scientifique étant comblée exclusivement par 
le contenu intelligible, donc notionalisable de l’objet. Le réel est, 
en tant que tel, nouménal. Le réel n’est pas rationnel ; le rationnel 
n'est pas réel. 

— Une eidologie ontologiquement neutre est-elle de l’onto- 
logie ? La réponse négative est escomptée, semble-t-il : comment 
une description ontologiquement neutre serait-elle de l'ontologie ? 
Reste cependant que l’ontologie ne peut se construire sans notions, 
et que ces notions peuvent comme toutes les autres faire l'objet 
d'une description. L'eidologie peut donc s'occuper de l'« être 
réel », de la « substance », de la « personne », de la « causalité ». 
La connaissance de l’«être réel » ne sera-t-elle donc pas de l'onto- 
logie ? D'autant plus que, nous venons de le remarquer, cette des- 
cription semble épuiser l'intelligibilité de l'objet. 

b. Comment une intégration de l’eidologie à l'expérience est- 
elle possible ? Comment opérer la synthèse entre deux sphères aussi 
irréductibles qu'une connaissance ontologique et une connaissance 
ontologiquement neutre ? Comment établir une comparaison entre 
deux ordres essentiellement incommensurables ? Ce problème se 
pose notamment là où il s’agit d'intégrer la notion d'être au juge- 
ment d'existence. 


Si la notion ne peut sortir de sa neutralité ontologique qu'en 
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se rapportant à l'expérience, la notion devient essentiellement rela- 
tive à l'expérience. Mais les notions et les jugements qui en dé- 
crivent l’objet se présentent comme valables d’une façon autonome, 
indépendamment de tout rapport à l'expérience. Une éidologie ex- 
périentielle devrait rendre compte en même temps de la dépendance 
et de l’autonomie de l’ordre notionnel vis-à-vis de l'expérience. 


2. Le conflit entre eidclogie et être réel. 


Ce conflit se manifeste au sujet de la nécessité et au sujet de 
l'unité et de la multiplicité. 

Si l'eidologie à l'état pur est ontologiquement neutre, du moins 
cessera-t-elle de l'être une fois intégrée à l'expérience : grâce à 
cette médiation, les notions neutres en elles-mêmes deviendront, 
pense-t-on, capables d'être attribuées à des sujets réels. Mais la 
nécessité propre à la notion semble mettre en question même cette 
possibilité : le rapport de la notion à l'être réel n’est pas seulement 
de neutralité, mais de conflit. En effet, comment accorder la néces- 
sité de l’eidologie et la contingence des donnés d'expérience ? Cette 
nécessité est-elle purement logique ou ontologique ? Si elle est pure- 
ment logique, l’ordre ontologique reste le monde de la contingence 
absolue, sur lequel la science n'a aucune emprise : il ne fournit que 
la matière aux nécessités mentales. On ne peut songer à édifier une 
ontologie dans cette perspective. 

Dira-t-on que les nécessités eidétiques sont ontologiques, ou 
que du moins elle peuvent l'être >? Les difficultés n'en sont pas 
moins graves et radicales. Cette nécessité aura-t-elle comme objet 
l'être donné dans l'expérience ? On se demande dans ce cas com- 
ment les jugements nécessaires peuvent porter sur un objet con- 
tingent, et comment ils peuvent être fondés sur une connaissance 
purement factuelle telle que l'expérience. 

Il y a cependant une issue : c'est d'admettre une expérience 
de l’Etre Nécessaire ou d'un monde de nécessités, d’essences pures, 
et faire par là de nos notions des expériences de type supérieur. 
Bref, l'expérience du nécessaire pourra seule fournir à l’eidologie 
l'ouverture sur l'être qu'elle recherche. Mais cette expérience du 
nécessaire, au cas où nous en serions doués, comment pourrait-elle 
autoriser l’eidologie à s'appliquer à la totalité de l'être ? Ne nous 
verrions-nous pas contraints de juxtaposer une ontologie du Néces- 
saire, ou des Idées ou des essences, à une connaissance purement 
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factuelle du contingent ? Une fois de plus, nous aurions manqué la 
science de l'être en tant qu être. 

Une dernière possibilité reste toujours ouverte : c'est celle de 
renoncer à s'occuper des faits, de la liberté, de l'histoire, et de tout 
ce qui en dépend, et de concentrer la science philosophique sur les 
essences pures, sur les objets notionnels. La science retrouverait son 
autonomie vis-à-vis de l'expérience, et elle pourrait se mouvoir dans 
le monde des idées claires et distinctes, ce qui lui permettrait de se 
constituer comme science rigoureuse. 

Mais il semble que la science ne puisse se détacher du con- 
tingent qu'en se détachant du réel. Ne risque-t-on pas, dans cette 
perspective, de construire une ontologie parfaite, mais qui manque- 
rait son objet, l'être réel ? 

On est donc acculé au choix entre une ontologie sans eidologie, 
donc sans nécessité, et une eidologie sans ontologie. 

Des réflexions analogues seraient à formuler au sujet de l'op- 
position entre l'unité des notions et la multiplicité des choses, et 
réciproquement, entre la multiplicité des notions et l'unité des 
choses. C’est le problème classique des universaux. 


B. Si l'eidologie porte sur l'être réel, peut-elle représenter le 
point de départ, le fondement solide de l’ontologie ? C'est au titre 
de connaissance immédiate, de manifestation « en personne » des 
choses, dégagée de tout préjugé et de tout présupposé, et partant 
au titre de connaissance qui porte en elle-même sa justification, que 
l'eidologie peut aspirer à cette responsabilité méthodologique. Mais 
au sujet de cette connaissance immédiate, il y a lieu de se poser 
plusieurs questions. 

Une connaissance vraiment immédiate, au sens indiqué ci- 
dessus, existe-t-elle ? Ne faut-il pas reconnaître que finalement 
toute soi-disant description est une interprétation, une projection de 
perspectives systématiques sur le donné ? Ne faut-il donc pas conce- 
voir le système philosophique comme un cercle, dont tout point 
pourrait constituer le point de départ, parce qu'il trouve sa justifi- 
cation dans l’ensemble et non en lui-même ? Une connaissance dé- 
nuée de présupposés n'est-elle pas, sur le plan concret, un mythe ? 

Si en revanche on devait admettre une connaissance immédiate, 
ne faudrait-il pas réserver ce sort à la connaissance expérientielle, 
qui serait d'ailleurs ouverte d'elle-même à de multiples transcriptions 
conceptuelles, qui serait comme « la nuit où toutes les vaches sont 
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noires » ? Le passage à l’ordre notionnel n'est-il pas essentiellement 
une médiation, voire une interprétation ? 

À supposer finalement qu'il existe une connaissance immédiate 
d'ordre notionnel portant sur l'être réel, une « intuition eidétique » 
de l'être réel, pourrait-on la tenir pour philosophique ? Car si la 
philosophie est une science, et la science une connaissance par la 
raison, comment reconnaître le caractère philosophique à une con- 
naissance immédiate, qui est donnée d'elle-même, sans renvoi à 


une raison autre qu'elle-même ? 


C. Si l’eidologie porte sur l'être réel, peut-elle contribuer à 
l’élaboration systématique de l’ontologie elle-même ? Les dificultés 
qu'on peut faire valoir contre cette possibilité viennent du caractère 
analytique et descriptif de la connaissance eidétique. 


l. Procédé analytique de l’eidologie et ontologie. 


L'’eidologie procède par voie d’analyse : c’est du moins un 
de ses procédés. Par « jugement analytique » au sens strict nous 
entendons ici le jugement dont le prédicat peut être obtenu par ana- 
lyse du sujet : c'est-à-dire que, s’il s’agit d'un jugement positif, le 
prédicat est la définition ou une partie de la définition du sujet ; s’il 
s’agit d’un jugement négatif, le prédicat n’est ni la définition ni une 
partie de la définition du sujet. 

Le jugement analytique au sens large est celui qui est déduit à 
partir de jugements analytiques au sens strict (et dont par conséquent 
la négation entraînerait celle d'un jugement analytique au sens 


strict). 

Exemples : 

a) de jugement positif analytique au sens strict : « l'animal est 
un corps vivant doué de sensibilité » ; ou tout simplement « l’animal 


est corporel » ; 

b) de jugement négatif analytique au sens strict : « l’animal 
n'est pas une pierre ) ; 

c) de jugement analytique au sens large : «l'être omniscient 
connaît tous les actes libres des créatures » (l'être omniscient con- 
naît tout ce qui est réel ; or les actes libres des créatures sont réels). 

Il y a lieu de se demander si une connaissance de ce genre 
peut avoir un intérêt quelconque pour l'ontologie. 

D'abord, une connaissance purement analytique n'est-elle pas 
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tautologique ? N'est-elle donc pas une répétition indéfinie de la 
même notion ? 

De plus, un jugement analytique est fondé par définition sur 
l'analyse du sujet. Que le sujet soit réel. ou non, l'analyse n’en sera 
aucunement affectée. Le recours à l'expérience s'avère ici du moins 
superflu. 

Il semble donc qu’une connaissance analytique telle que l’eido- 
logie ne puisse aucunement être incorporée à l'ontologie. 

On pourrait songer à des jugements synthétiques d'ordre notion- 
nel, soit à des jugements dont la négation ne serait pas contradic- 
toire, bien que le rapport entre sujet et prédicat y soit évident indé- 
pendamment de l'expérience. Mais cette hypothèse ne va pas, elle 
non plus, sans difficulté : car si le rapport du sujet au prédicat n'est 
pas (explicitement ou implicitement) constitutif du sujet, comment 
serait-il donné a priori ? Et s'il est constitutif du sujet, comment 
pourrait-il être nié sans contradiction ? 

Il semble donc qu'une connaissance eidétique ne puisse pas con- 
tribuer à l’élaboration de l'ontologie. 


2. Caractère descriptif de l’eidologie et ontologie. 


L'eidologie est de par sa nature, semble-t-il, purement descrip- 
tive : elle répond à la question : « qu'est-ce que l'objet ? », sans 
s'occuper de la question « pourquoi est-il ? ». Elle ne porte pas 
essentiellement sur l'ordre de la justification. 

Le problème du passage de l'ordre de la description à celui de 
la justification se pose d'une façon précise au sujet de la fondation 
des principes de raison d'être et de causalité. Peut-on prouver ces 
principes par voie purement eidétique ? Si oui, le passage de 
l'ordre descriptif à l’ordre justificatif se produit naturellement, et 
l'eidologie déborde la simple description. Si non, ce passage est im- 
possible et l’eidologie reste exclusivement descriptive. 

De toute façon l’eidologie, dans la mesure où elle est purement 
descriptive, peut-elle être considérée comme une connaissance scien- 
tifique, la science étant, d'après la définition classique, une con- 
naissance par la cause, une connaissance justificative 


Nous n'avons signalé que les aspects saillants de la probléma- 
tique à laquelle nous serons confronté au cours de cette étude. 
Nous serons donc amené à prendre position sur nombre de 
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questions, dont chacune aurait demandé à être approfondie pour 
elle-même. Nous nous réservons d'y revenir dans des recherches 
ultérieures ; et nous nous excusons d’avoir cédé, peut-être préma- 
turément, à la tentation de la synthèse. 

Notre approche des problèmes sera essentiellement spéculative, 
bien que largement inspirée par les données de l’histoire. On y recon- 
naîtra surtout à chaque pas l'influence de notre maître saint Thomas, 
d'une part, de la pensée d'E. Husserl, d'autre part. 

Nous n'avons pas cru nécessaire de situer chacune de nos 
démarches par rapport à nos sources ; cette préoccupation nous 
aurait engagé dans des problèmes d'interprétation souvent très 
étriqués, qui n'auraient pas ajouté grand-chose du point de vue 
spéculatif qui est le nôtre. 

Nous tâcherons, avant d'aborder directement notre thème, de 
reconstruire la structure des ontologies eidétiques pures à tendance 
réaliste (1). Suivra l'examen spéculatif de l’eidologie pure (Il) qui 
nous permettra d'en apercevoir soit les limites ontologiques (III) soit 
les perspectives préontologiques (IV). Nous aborderons finalement 
le problème de l'intégration de l’eidologie à l'expérience (V). 


I 


STRUCTURE DES ONTOLOGIES EIDÉTIQUES PURES À TENDANCE RÉALISTE 


Nous essayerons en premier lieu de tracer les lignes maîtresses 
de toute ontologie eidétique ou notionnelle pure ; nous présenterons 
ensuite quelques-unes des élaborations concrètes de ces présupposés 
dans le cadre du réalisme épistémologique. Ces reconstructions sont 
inspirées de l’histoire, mais elles présentent des itinéraires spéculatifs 
possibles à l’état pur, dégagés de leurs réalisations historiques. Nous 
nous bornerons, dans cette partie de notre recherche, à prendre acte 
de ces possibilités spéculatives ; nous devrons en discuter par la 
suite la légitimité. 

L'ontologie notionnelle est celle dont l’objet coïncide avec 
l'objet des notions, et notamment de la notion d’être réel, et dont la 
méthode exclusive est par conséquent celle des idées claires et dis- 
tinctes ou des évidences eidétiques pures. 

Il s'ensuit, quant à l’objet, que l’ontologie, centrée sur les né- 
cessités, ne s'occupe pas de ce qui est contingent, du fait en tant 
que tel ; et quant à la méthode, que l’ontologie est logiquement in- 
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dépendante de toute expérience (une dépendance psychologique | 


: 2 
n'étant pas nécessairement exclue) *. 


l 
| 


L'idéal auquel tend l’ontologie notionnelle est de se construire | 


comme science rigoureuse, sur le type des mathématiques. 

Ces présupposés peuvent être développés dans différentes direc- 
tions, dont le réalisme. 1l est de l’essence d’une ontologie notion- 
nelle réaliste de considérer la notion en tant que telle (c'est-à-dire 
abstraction faite de son intégration au jugement) comme étant sus- 
ceptible d’avoir un sens et une valeur ontologique réaliste ; et, natu- 
rellement, de se constituer elle-même comme science du réel, exclu- 
sivement sur la base des notions ainsi conçues. Ce principe est, à 
notre avis, l'essence du rationalisme. 

En attribuant à la notion un sens ontologique réaliste, on veut 
dire que la notion de par elle-même prétend, ou du moins qu'elle 
peut prétendre porter sur le réel ; que son «intention » constitu- 
tive peut la porter vers le réel. En lui attribuant une valeur ontolo- 
gique réaliste, on veut dire que cette prétention est légitime, que 
le réel est effectivement représenté par la notion. 

La vérité, au sens d'une adéquation formelle de la pensée à 
l'être réel, n'est donc pas propre au jugement, mais on peut parler 
d'une vérité formelle de la notion. La notion n’est pas ontologique- 
ment neutre, et c'est justement ce qui distingue le réalisme soit du 
conceptualisme soit du nominalisme. 

La valeur ontologique des notions n’est pas (du moins néces- 
sairement) établie en fonction de l'expérience. La notion est elle- 
même un lieu autonome d'éclosion de l'évidence, un lieu de mani- 
festation de l'être réel du moins possible, le possible étant l'objet 
dont l'existence réelle n'est pas contradictoire. Son évidence propre 
est même la plus authentique, la seule à laquelle la science puisse 
faire confiance. Grâce au critère de l'idée claire et distincte, il sera 
donc possible d'élaborer une ontologie réaliste, ayant comme obiet 
exclusif ce qui est nécessaire dans l'être. 

Un exemple typique d'argumentation notionnelle nous est 
fourni par la preuve ontologique de l'existence de Dieu, comme un 
passage de la notion de l'être qui porte l'existence dans sa définition 
à l'existence effective de cet être. 


) Nous verrons par la suite que l'ontologie reste « notionnelle » même si la 
valeur de ses notions est fondée sur l'expérience, tant que ce rapport à l'expérience 
n'est pas conçu comme affectant le sens de la notion et, partant, le sens de l'onto- 


logie elle-même. La définition donnée ci-dessus est donc quelque peu simplifiée. 
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Ces directives générales peuvent prendre corps dans les systèmes 
les plus différents. La divergence qui nous intéresse davantage ici 
oppose les ontologies notionnelles qui prétendent épuiser la con- 
naissance humaine du réel à celles dont les prétentions sont plus 


. modestes. 


Mais avant d'examiner cette dichotomie, il nous reste à signaler 
quelques autres sources de dissensions. Elles concernent la notion 
dans son rapport à l'être, son rapport à l'expérience et son rôle dans 
l'élaboration de l’ontologie. 

En ce qui concerne le rapport de la notion à l’être, deux ques- 
tions restent ouvertes : la notion, qui peut avoir de par elle-même un 
sens ontologique, doit-elle l'avoir ? Et ensuite, le rapport de la notion 


% 


l'être est-il donné d'emblée ou est-il le résultat d’une déduction 
à partir de l'ordre purement logique ? 

1) La notion, qui peut avoir de par elle-même un sens ontolo- 
gique, doit-elle l'avoir ? Autrement dit : l'ontologie notionnelle doit- 
elle affirmer une parfaite correspondance entre l’ordre eidétique et 
1 ordre réel ? 

La première réponse consiste à faire de la notion en tant que 
telle le reflet de la réalité. Le rapport à l'être qualifie toutes les 
notions, et il qualifie intégralement la notion. Les unités et les dis- 
tinctions conceptuelles découlent des unités et distinctions des 
objets des concepts, donc des réalités. La connaissance est comme 
le miroir de la réalité : entre connaissance et réalité il existe un paral- 
lélisme parfait. Cette conception « spéculaire » de la connaissance, 
ou réalisme absolu, permet de déduire l'être et sa structure à partir 
de la notion et de sa structure. La portée ontologique de la notion 
s'y trouve affirmée sous une forme extrême. 

Tout en attribuant à la notion une portée ontologique, on peut 
préciser que cette relation ne qualifie pas la notion en général, mais 
simplement une classe de notions, celles qui portent sur un objet 
dont l'existence hors de la pensée n’est pas contradictoire. L’onto- 
logie notionnelle peut refuser le parallélisme parfait entre ordre réel 
et ordre eidétique, en raison des contradictions que cela entraînerait. 

Le réalisme absolu est donc une direction possible de l’onto- 
logie notionnelle, mais il ne semble pas lui être essentiel. Il en re- 
présente, si l'on veut, une forme outrée. 

2) Le rapport de la notion à l'être est-il donné d'emblée ou 
est-il le résultat d'une déduction à partir de l'ordre purement logi- 
que ? Ceci revient à se demander si le critère de l’idée claire et 
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distincte est essentiellement phénoméniste, et partant quels sont les 
rapports entre ontologie notionnelle et phénoménisme : pour ap- 
pliquer le critère de l'idée claire et distincte, faut-il commencer par 
considérer le noème comme un objet, abstraction faite de son rap- 

port à l'être, pour en déduire ensuite ce rapport ? | 

Le critère de l’idée claire et distincte est susceptible, nous ! 
semble-t-il, d’une interprétation phénoméniste et d'une interpré- 
tation intentionnaliste. 

Le phénoménisme dont nous parlons ici n'est pas ontologique, 
mais épistémologique : ce n’est pas formellement une doctrine sur 
l'être (consistant à réduire l'être à l’apparaître), mais une doctrine 
sur le connaître (consistant à faire du connaître lui-même son propre 
chjet, du moins primordial). De plus, le connaître n'y est pas con- 
sidéré comme l'objet exclusif de la connaissance, mais comme son 
objet initial : phénoménisme épistémologique initial ou méthodolo- 
gique. Notre connaissance porterait donc initialement sur le contenu 
de la notion, abstraction faite de sa portée ontologique ; celle-ci 
serait déduite à partir de la notion, grâce justement au critère de | 
l'idée claire et distincte. Il s’agit donc là de jeter un pont entre 
l'ordre idéal et l’ordre réel : et c’est le critère de l’idée claire et dis- 
tincte qui représente ce pont, qui permet de déduire le réel à partir 
de l'idéal. Dans ces conditions, la critique précède logiquement | 
l’ontologie, et elle se définit comme problème du pont entre le con- | 
naître et l'être. | 

Mais on peut aussi bien interpréter le critère des idées claires | 
et distinctes en des termes « intentionnalistes ». L'idée se manifeste- ! 
rait comme ayant valeur ontologique grâce à une intuition eidétique, | 
un autre immédiat qui remplacerait l'expérience ; l'analyse ulté- | 
rieure de l'idée, réglée toujours par le critère de l'idée claire et | 
distincte, aurait pour rôle d'en éclaircir le contenu, d'en dégager: 
les implications. | 

Le phénoménisme n'est donc pas, lui non plus, de l'essence ! 
d'une ontologie eidétique. Il semblerait même que l'intentionnalisme | 
en respecte davantage l'inspiration fondamentale, qui consiste à! 
attribuer à la notion une relation autonome à l'être. D'ailleurs, on 
comprend assez mal sur quelle base la déduction non fondée sur! 
l'expérience pourrait dégager une valeur ontologique qui ne serait | 
pas initialement donnée. 

3) En ce qui concerne le rapport de la notion à l'expérience, | 
pour que l'ontologie soit purement notionnelle il suffit que la valeur 
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ontologique de la notion puisse se dévoiler indépendamment de l’ex- 
périence ; il n'est pas nécessaire qu'elle ne puisse se dévoiler 
qu'ainsi. On distinguera donc, à ce point de vue, deux directions 
possibles de l’ontologie notionnelle : celle qui admet une seule mé- 
thode dans la fondation de la valeur ontologique des notions, la 
méthode justement de l'évidence notionnelle autonome, et celle qui 
admet, en plus de celle-ci, la méthode de l'expérience. 

Il est certain cependant que cette deuxième méthode est étran- 
gère à l'esprit de l'ontologie notionnelle, qui a tendance à s’en dé- 
barrasser. 

L’apriorité de l’ontologie eidétique peut être justifiée de diffé- 
rentes manières : il n'y a pas d'expérience de l'être, l'expérience 
humaine étant constitutionnellement sensible, donc phénoménale ; 
ou bien l’expérience n’atteint que le contingent, soit parce qu'elle 
est incapable de saisir les nécessités ontologiques qui régissent les 
êtres d'expérience, soit parce que les êtres d'expérience ne sont 
sujets à aucune nécessité ontologique. 

C'est là que se greffe la preuve de l'existence de Dieu à partir 
des vérités éternelles (ou, ce qui revient au même, des possibles ou 
des essences). Cet argument en effet n’est valable que si, d’une 
part, l’on admet la valeur ontologique de ces vérités, et si, d'autre 
part, on exclut la possibilité de les voir réalisées dans l'être d’expé- 
rience, étant donné la contingence radicale de celui-ci. 

Si l’on essaie maintenant de définir le rôle du critère de l’idée 
claire et distincte dans l'élaboration de l’ontologie à partir des notions 
de base, deux questions se posent notamment : les jugements ainsi 
obtenus seront-ils tous analytiques, ou peut-on parler de jugements 
synthétiques à l'intérieur de l'ontologie notionnelle ? L'ontologie 
notionnelle sera-t-elle purement descriptive ou pourra-t-elle atteindre 
le niveau de la justification ? 

Les deux réponses, qui ont en commun l'affirmation de l'indé- 
pendance du jugement vis-à-vis de l'expérience, s'avèrent viables. 
D'après la première, tous les jugements de l’ontologie notionnelle 
sont analytiques, au sens que nous avons défini ci-dessus. Le cri- 
tère de l’idée claire et distincte se précise comme la réductibilité au 
principe de contradiction soit médiatement soit immédiatement. Le 
raisonnement ne peut être qu'une explicitation progressive des no- 
tions initiales. L'unité du système philosophique est donc conçue 
rigoureusement comme la possibilité de réduire toutes les vérités 
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nécessaires, et partant toutes les vérités du système ontologique, à 
une vérité fondamentale. 

La deuxième solution consiste à introduire, à côté des jugements 
analytiques, une autre classe de jugements, encore a priori, ou indé- 
pendants de l'expérience, mais synthétiques. 

Quant au problème de la justification, l'ontologie notionnelle 
n'y accédera que si elle peut fonder les principes de raison d'être 
et de causalité, soit par voie analytique, soit par voie synthétique. 
Dans le cas contraire, l’ontologie notionnelle sera exclusivement des- 
criptive. 

Et nous voici à la dichotomie des ontologies notionnelles qui 
prétendent épuiser la connaissance humaine du réel et de celles dont 
les prétentions sont plus limitées. 


À. Ontologie eidétique à tendance réaliste ne prétendant pas 
épuiser la connaissance humaine objective du réel. 


Une ontologie eidétique à tendance réaliste peut ne pas pré- 
tendre épuiser la connaissance humaine du réel, mais uniquement la 
connaissance scientifique que nous en avons : il y aura des donnés 
réels qui resteront en dehors des perspectives de l’ontologie, mais 
qui n’en seront pas niés pour autant. 

On distinguera donc deux niveaux de connaissance : celui de la 
connaissance notionnelle ou proprement philosophique qui porte 
sur le nécessaire, l'immuable ; celui de la connaissance infraphilo- 
sophique, qui porte sur le contingent, l'existence, le devenir, le 
temps, le fait, la liberté, l'histoire. La philosophie ne nie pas ces 
réalités, mais elle ne s’y intéresse que dans la mesure où elles sont 
susceptibles d'être notionalisées, dans la mesure donc où elles pré- 
sentent des aspects nécessaires. 

Cette connaissance infrascientifique a sa vérité et son critère 
de vérité : le critère ne sera plus celui des idées claires et distinctes. 
mais, justement, celui de la manifestation de l'être dans l'expérience. 

Ces deux ordres de vérités ne peuvent se contredire, mais ils se 
déroulent l’un à côté de l'autre. 

Ceci amène également une distinction entre le jugement attri- 
butif et le jugement existentiel, qui relèvent respectivement de 
l'ordre de la nécessité et de la contingence. Mais le jugement exis- 


tentiel n’est pas philosophique. La philosophie se construit exclusi- 
vement sur la base de jugements attributifs. 
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Quel est plus précisément l’objet de cette ontologie ? C'est, 
nous l'avons dit, l'être en tant qu'objet de la notion, l'être notiona- 
lisé. Nous voudrions préciser, dans le cadre de l'ontologie notion- 
nelle pure, le contenu du « noème » d'être. 

La détermination de ce contenu dépend de deux questions, que 
nous examinerons préalablement, à savoir : l'existence est-elle con- 
ceptualisable ? Le possible est-il réel ; autrement dit, y a-t-il un 
mode de réalité autre que celui de l'existence ? 

Après avoir pris en considération les réponses possibles à ces 
questions, dans le cadre de l’ontologie eidétique, nous en étudierons 
les rapports et les implications au sujet de la définition du contingent. 
Nous en viendrons finalement a établir l’objet de l’ontologie notion- 
nelle. 


1) L'existence est-elle conceptualisable ? 

L'ontologie notionnelle peut s'orienter soit vers la réponse né- 
gative soit vers la réponse affirmative à cette question. 

a) La notion en tant que telle a comme objet l'essence, le pos- 
sible et elle est indifférente à l'existence : elle est existentiellement 
neutre. L'existence n'est connue que par le jugement d'existence, 
dont la structure est irréductible à celle du jugement attributif, son 
prédicat n'étant pas, à proprement parler, un concept. L'existence 
et le jugement d'existence restent en dehors de la philosophie. 

L'opposition entre le sujet et le prédicat du jugement d’exis- 
tence peut être poussée au point qu'on postule pour la fonder une 
distinction réelle entre l'essence et l'existence du contingent. 

b) L'existence du contingent a, elle aussi, pour ainsi dire, son 
essence ; on peut se demander d’elle aussi ce qu’elle est. L'existence 
peut donc être l’objet d'une notion, elle peut être conceptualisée. 

La notion porte donc formellement sur l'essence de l'existence, 
sur l'existence essentialisée : l'existence que les scolastiques ap- 
pellent existentia signata quand ils l’opposent à l’existentia exercita. 
Le sens propre de l'existence en tant que conceptualisée sera saisi 
avec plus de précision, quand nous le comparerons à celui de l’exis- 
tence en tant qu'objet du jugement existentiel. 

Les partisans de l'ontologie notionnelle qui défendent que 
l'existence est conceptualisable auront tendance à établir une équi- 
valence entre le jugement d'existence et le jugement attributif. Mais, 
une fois de plus, ce passage n’est pas nécessairement exigé par les 
prémisses. 
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2) Le possible est-il réel, au sens d’« étant hors de la pensée » ? 
Autrement dit, y a-t-il un mode de réalité autre que celui de l’exis- 
tence ? 

Ceux qui répondent par l'affirmative, qui admettent donc un 
monde de possibles ou d'essences non existantes, et cependant 
extramentales, doivent définir l'être en général comme possible ou 
comme essence, abstraction faite de son existence, et distinguer deux 
classes d'êtres, les existants et les possibles ; plus précisément, deux 
modes pour chaque essence, le mode de la possibilité et celui de 
l'existence. 

Ceux qui répondent par la négative ne considéreront comme 
réel que l'existant, lequel constituera pour eux le seul fondement 
ontologique des jugements de possibilité. 


3) Quels sont les rapports entre ces deux questions ? 

Les interférences entre ces deux questions sont évidemment 
nombreuses, mais on ne peut, nous semble-t-il, les réduire l'une à 
l’autre. 

Ceux qui considèrent que l'existence du contingent n'est pas 
l'objet d'un concept auront tendance à assigner au concept ainsi 
essentialisé un objet extramental, pour en garantir l'objectivité : ils 
auront donc recours au monde des essences ou des possibles, dont 
il a été question ci-dessus. D'autant plus que, si l'existence n’est 
pas conceptualisable, on ne peut plus définir l'essence par son rap- 
port à l'existence sans sortir du plan notionnel. On s'attend donc à 
assister, presque fatalement, à un durcissement, à une absolutisation 
de l'essence. Cependant ce passage n’est pas nécessaire, l'essence 
ou la possibilité pouvant être considérées comme des aspects de 
l'existant, qu'on aurait dégagés par abstraction et qui trouveraient 
donc dans l'existant l'objet réel et la garantie de leur objectivité. 

Par contre, ceux qui pensent que l'existence est conceptuali- 
sable, auront tendance à identifier existant et réel. Mais ce passage 
n'est pas nécessaire lui non plus. Il pourrait en effet être question de 
deux « notions » distinctes, celle d'être ou d'essence, abstraction 
faite de son existence, qui embrasserait le possible et l'existant, et 
celle d’existant. 

L'existence ferait partie de la définition de l'essence non pas 


en tant que constitutive, mais en tant que terme d’un rapport (au 
moins notionnel). 
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4) La définition du contingent est strictement solidaire des ques- 
tions précédentes. Cette définition inclut-elle l'existence, oui ou 
non ? Nous voulons dire comme constitutive de l'essence et non 
seulement comme terme d’un rapport (implication intrinsèque et non 
seulement extrinsèque). 

On pourra répondre négativement pour deux raisons : ou bien 
parce que l'existence factuelle n’est pas conceptualisable et ne peut 
donc pas faire partie d’une définition ; le contingent sera donc tout 
simplement l'être qui n'inclut pas l'existence dans sa définition, 
l'être dont l'essence n’est pas d'exister, l'être à qui il n’est pas 
essentiel d'exister ; ou bien parce que l'être n’est pas qu'existant, 
il peut n'être que possible. Il faut donc une définition du contingent 
qui soit applicable soit au contingent possible soit au contingent 
existant. Dans ce cas, le contigent sera l'être qui peut être réel sans 
être existant. 

La distinction logique d’essence et existence impliquée par ces 
définitions du contingent pourra être considérée comme le signe 
d’une distinction réelle : cet argument ne diffère d’ailleurs pas sub- 
stantiellement de celui qui se fonde sur la structure du jugement 
d'existence. 

On pourra au contraire affirmer que l'existence est impliquée 
intrinsèquement dans la définition de l'être contingent, si l’on iden- 
tifie, d'une part, réel et existant, et si l’on considère, d’autre part, 
l'existence comme conceptualisable. Il faudra naturellement, dans ce 
cas-là encore, rendre compte des rapports différents que le con- 
tingent et le nécessaire ont avec l'existence. 

Dans cette perspective, on n’a aucune raison d'établir une dis- 
tinction réelle entre essence et existence, l'existence ayant été à 
son tour essentialisée, étant donc devenue, même sur le plan con- 
ceptuel, constitutive de l'essence. 

Si, donc, l'existence est définie comme le fait d'exister, ni la 
distinction d'essence et d'existence ni sa négation ne semblent né- 
cessairement solidaires d’une ontologie notionnelle. On peut « essen- 
tialiser » la distinction aussi bien que la non-distinction. 

La notion de Nécessaire, qui est corrélative à celle de contin- 
gent, se précisera différemment dans les deux hypothèses que nous 
avons prises en considération : dans la première, le Nécessaire sera 
l'être dont l'existence fait partie de sa définition : dans la deuxième, 
cette manière de le caractériser sera insuffisante. 
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5) Quel est donc, finalement, l'objet de l'ontologie eidétique 
réaliste ? 

Il peut être question d’une ontologie notionnelle de l'essence 
ou de l'existant. 

On pourra faire de l’ontologie la science de l'essence, abstrac- 
tion faite de l'existence, soit parce que l'existence du contingent 
n’est pas conceptualisable, soit parce que l'être ne coïncide pas avec 
l'existant, qu'il y a de l'être purement possible. Nous remarquerons 
que si l'existence n’est pas conceptualisable, on ne peut même pas 
définir l'essence par son rapport à l'existence, cette dernière étant 
extrinsèque à l'horizon de l’ontologie notionnelle. 

Cependant, il peut également être question d'une ontologie no- 
tionnelle de l'existant : il faudra, pour que celle-ci soit possible, 
qu'on ait admis que l'être extramental coïncide avec l'existant, et 
que, d'autre part, l'existence est conceptualisable. Comme nous 
l'avons déjà remarqué, il s’agira là d’un existant essentialisé : ce qui 
fait que la structure de cette ontologie ne différera pas profondément 
de la précédente. 

Il y a donc une distinction entre l’objet de l'expérience et 
l'objet de la notion, qui circonscrit seul le domaine de l'ontologie. 

Cette distinction n'est pas nécessairement une opposition : les 
nécessités qui sont l’objet de la notion peuvent être en effet consi- 
dérées comme étant fondées dans les êtres d'expérience, comme 
étant leur nature, leurs lois, bien que l'expérience soit incapable 
de les atteindre. Dans ce cas là le dualisme noétique n'est pas le 
reflet d’un dualisme ontologique. 

On peut, d'autre part, déduire l'autonomie de l’ordre notionnel 
vis-à-vis de l’ordre expérientiel du fait que l'être d'expérience n'est 
sujet à aucune nécessité, qu'il est pure contingence. Le caractère 
contingent de l'expérience n'est pas dû simplement à sa structure 
noétique, mais d'abord à la structure de l'être lui-même. Dans cette 
hypothèse, l'ontologie sera intégralement « métaphysique » au sens 
strict, c'est-à-dire qu'elle n'aura comme objet que l'être métem- 
pirique. Et elle ne pourra pas aspirer à être une science de la tota- 
lité, puisqu'aucune notion ne pourra prétendre s'appliquer à tous les 
êtres. 

Il faudra donc distinguer dans l'être le monde de l'authenticité 
et celui de l'inauthenticité, le monde intelligible et le monde infra- 
intelligible : l'ontologie ne concerne directement que le monde de 
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l'authenticité, l'être véritable. Les autres ne deviennent intelligibles 
que dans la mesure où ils se rapportent au premier. 

Ce dualisme ontologique est constitutif des ontologies d'i inspira- 
tion platonicienne, ontologies qui se christianisent dès que l’« être 
véritable » est identifié à Dieu (augustinismes). 


B. Ontologie eidétique exhaustive de notre connaissance du réel. 


La structure de l'ontologie ou des ontologies possibles que nous 
venons d'examiner, est, nous semble-t-il, très logique en elle-même, 
mais elle suppose que l’ontologie, et plus généralement la philo- 
sophie, se résigne à ne pas présenter une vue intégrale sur le réel, 
à en négliger des aspects dont l'importance pour dégager le sens du 
réel n'est pas minime. Cependant, la philosophie, et notamment 
l’ontologie, tendent à l'intégralité. 

Par ailleurs, le dualisme de la connaissance expérientielle et de 
la connaissance conceptuelle ne peut manquer de paraître artificiel, 
dès qu on pense que ces deux modes de connaissance se déroulent à 
l'intérieur de la même conscience humaine. On peut admettre, il est 
vrai, que les sciences particulières introduisent des distinctions au 
sein de cette unité, mais la philosophie n'a-t-elle pas justement pour 
rôle de dépasser le morcelage et de reconstituer l'unité de la con- 
science aussi bien que celle de l'être ? 

L'ontologie notionnelle vise donc, comme toute ontologie, à 
être exhaustive. Essayons maintenant de dégager les traits d’une 
ontologie notionnelle exhaustive. 

Une ontologie eidétique intégrale ne pourra dépasser le dua- 
lisme de la connaissance notionnelle et de la connaissance expérien- 
tielle, qu'en vidant l'expérience de toute valeur ontologique, en la 
réduisant au monde de l'apparence, de l'illusion. D'ailleurs la ré- 
duction du monde de la contingence à un monde inauthentique 
appelle sa négation radicale, sa résorption dans la nécessité. 

Une ontologie notionnelle exhaustive est donc une ontologie de 
la nécessité intégrale. La contingence disparaît de l'être. Nous savons 
que tout ce qui est, est nécessairement, bien que nous ne connais- 
sions pas toujours les antécédents dont il découle nécessairement. 
Hi n'y a donc plus de liberté, ni d'histoire comme rencontre de 
libertés. 

On pourrait trouver une difhculté à cette interprétation déter- 
ministe du réel dans le fait que la liberté semble pouvoir être dé- 
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duite à priori à partir de l'intelligence. Un être intelligent est, semble- 
t-il, nécessairement libre. Ceci est également vrai pour Dieu et pour 
l'homme. Comment donc accorder la nécessité de la liberté et la 
nécessité de la nécessité ? 

Mais la déduction de la liberté à partir de l'intelligence n'est 
pas aussi simple qu'on a souvent l'air de le croire. Sur le plan 
abstrait, tout porte à croire que l'être intelligent doit faire ce que 
l'intelligence lui présente comme étant son plus grand bien. Com- 
ment un être choisirait-il consciemment un objet dont il sait qu'il 
n'est pas son plus grand bien ? Il s'ensuit donc que s'il existe un 
Dieu, ce Dieu ne pourrait créer que le meilleur des mondes pos- 
sibles : autrement dit, qu'il n'y a qu'un seul monde possible. De 
même, l’homme ne peut agir qu’en réalisant la vérité ; la nécessité 
de la vérité entraîne la nécessité de l’action. 

Dans un univers déterministe, tout ce qui est et tout ce qui 
arrive, est ou arrive nécessairement. Ce qui est possible existe ; ce 
qui n'existe pas est impossible. Il ne peut donc pas à la rigueur être 
question d’un monde de possibles non existants. L'être s’identiñie 
à l'existant. Une ontologie de ce genre est une ontologie de l'exis- 
tant ; mais, naturellement, de l'existant essentialisé. Puisque l'exis- 
tence est toujours nécessaire, rien n'empêche qu'elle soit concep- 
tualisée ; le jugement d'existence sera identifié au jugement attri- 
butif. Tout être sera essentiellement existant, aucune distinction 
d'essence et d'existence ne sera plus possible. 

Cependant, certains possibles ne sont existants qu'à un moment 
donné de la durée de l'être. En dehors de ce moment, ils ne peuvent 
exister, mais ils ne sont pas contradictoires ; ils sont pensables par 
nous et, si Dieu existe, par Dieu, dont ils sont les objets de toute 
éternité. Dans ces conditions, la distinction du possible et de 
l'existant peut être réintroduite dans l'être, l'être ne porte plus 
l'existence dans sa définition, et une ontologie déterministe peut de- 
venir une ontologie du possible ou de l'essence. Bien que tout soit 
nécessaire dans ce monde, il sera encore possible d'y dénommer 
« contingent » ce qui à un moment donné de la durée peut (et donc, 
doit) ne pas exister. Pour la même raison, le jugement d'existence 
pourra être distingué du jugement attributif, et la possibilité de 
distinguer l'essence du fait de son existence ne sera pas exclue, à 
raison surtout de ce que le possible représentera un mode d’être 
séparé de l'essence. 


On retrouve, sous cette opposition, une divergence sur la dé- 
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| finition du possible : ce dont l'existence n'est pas contradictoire, ce 
dont l'existence en ce moment n'est pas contradictoire, 

Dans une ontologie ainsi conçue, tout peut être déduit rigoureu- 
sement, dès qu'on connaît les lois fondamentales qui régissent la 
réalité. Le sens du mystère en est foncièrement absent. L'ambition 


suprême du philosophe sera donc de déceler ces lois, et de réinter- 
prêter le monde de l'expérience à leur lumière. Cette interprétation 
sera naturellement sélective, car elle devra effacer du réel, et elle le 
fera de plein droit, les « donnés » qui ne se laisseraient pas ordonner 
dans les cadres rationnels. 

Ceci est valable notamment des affirmations impliquées dans 
| l'existence quotidienne, qui pourront être en conflit avec les conclu- 
sions du philosophe. Mais ce dernier ne sera aucunement gêné de 
devoir procéder au niveau de son existence empirique comme si 


ces conclusions philosophiques étaient fausses, ni, d'autre part, de 
devoir procéder en philosophe comme si ses attitudes d'homme en- 
gagé dans la vie étaient insignifiantes, voire irrationnelles. On ne 
pourrait même pas exclure, dans ce contexte, qu'une affirmation 
philosophique contredise les conditions concrètes de son exercice, 
que le plan de la signification soit en conflit avec celui de l'exercice, 
ce dernier relevant de la connaissance empirique. 

Une ontologie notionnelle déterministe est-elle moniste ou plu- 
raliste ? 

On peut certainement, du moins à première vue, penser à un 
pluralisme déterministe, théiste, ou finitiste. Mais dès qu'on y re- 
. garde de plus près, on s'aperçoit qu'il n’est pas si facile de maintenir 
une pluralité d'êtres nécessaires. D'abord, s'il s’agit d’un déter- 
minisme théiste, on conçoit difficilement que la distinction entre la 
cause première et ses effets, puisse être sauvegardée dans un 
système où, d’une part, la cause première est déterminée à produire 
ses effets, est donc relative à ses effets, indigente par rapport à eux ; 
et, d'autre part, où les effets sont aussi nécessaires à l'être que leur 
cause. Autrement dit, on ne voit pas comment, dans un univers 
déterministe, l'un peut coexister avec le multiple. La question serait 
plus délicate si l’on envisageait un pluralisme déterministe finitiste ; 
mais on pourrait prouver dans ce cas-là aussi, croyons-nous, qu'une 
multiplicité d'être interdépendants ne peut être sa propre raison 
suffisante. 

I] nous semble donc pouvoir conclure que, du moins, une onto- 
logie notionnelle déterministe a une tendance au monisme. Et puis- 
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que toute ontologie notionnelle tend au déterminisme, on peut 
affirmer que, d'une façon générale, l'ontologie eidétique pure tend 


à être moniste. 


Il 


ANALYSE DE L’EIDOLOGIE PURE 


La discussion sur la légitimité de ces différentes ontologies no- 
tionnelles pures doit commencer par l'examen de leur principe mé- 
thodologique fondamental. d'après lequel la notion en tant que telle 
est susceptible d'avoir un sens et une valeur ontologique réaliste. 

Nous analyserons donc d’abord la nature de la notion ; ensuite, 
celle du jugement notionnel ; nous en tirerons finalement quelques 
conséquences concernant la connaissance en général et la critique 
de la connaissance. 


A. Nature de la notion. 


Avant d'aborder le problème de l'adoption de la méthode eidé-|! 
tique en ontologie, nous devons examiner de plus près la nature de! 


cette méthode, en établir la possibilité et la légitimité. | 
L'objet de l’eidologie est, disions-nous, l’objet de la notion en! 
tant que telle : de la notion, donc, non pas en tant qu'intégrée ou 
intégrable au jugement, mais de la notion à l’état pur. Quand nous! 
disons que nous ne considérons pas la notion en tant qu intégrée! 
ou intégrable au jugement, nous ne voulons pas parler, bien en-! 
tendu, du jugement fondé exclusivement sur la notion elle-même, 
comme les jugements analytiques abstraits. 
Quel est donc, plus précisément, l'objet de la notion ? Est-cei 
l'existant ? Est-ce le possible ? Est-ce l'essence ? | 
À première vue, le réalisme de la connaissance humaine sem. 
blerait exiger pour toute connaissance un objet réel, et mêm 
existant, s'il n'y a pas de réel non existant. Par ailleurs, si l'objet 
formel de notre connaissance est l'être, nous ne pouvons connaîtr 
que de l'être : une connaissance du non-être impliquerait le non-êtrel 
de la connaissance, une connaissance du néant serait un néant d 
connaissance. 
Mais dès qu'on y regarde de plus près, des précisions s'im! 
posent. Îl faut d’abord prendre acte au moins de la distinction entré] 
êtres réels et êtres de raison. Les êtres de raison sont des objets don 
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l'être consiste à être pensé, des êtres pour qui «esse est percipi ». 
C’est le cas. par exemple, des notions mathémathiques ou logiques. 
Le réalisme de la pensée n'exclut donc pas la possibilité d'une 
notion qui ne porte pas formellement sur l'être réel ; il est, au con- 
traire, seul à pouvoir sauvegarder l'originalité de ce genre de con- 
naissance vis-à-vis des connaissances de l'être réel. 

Mais notre problème est plus profond. Il ne s’agit pas simple- 
ment pour nous de savoir si la notion doit porter sur l'être réel : 
il y a lieu de se demander, même dans un contexte réaliste, si la 
notion en tant que telle (nous voulons dire en dehors du jugement) 
peut porter sur l'être réel. 

Nous avons déjà énuméré, d'une façon plutôt expéditive, les 
arguments qui s'offrent à première vue pour une réponse affrmative 
ou pour une réponse négative à ce problème. Pour parvenir à une 
solution, essayons de préciser ce qu'est l’objet d'une connaissance. 

L'objet d’une connaissance est ce vers quoi se porte l'intention 
de cet acte, ce que cet acte vise : nous dirions négativement « ce 
que je ne pourrais pas nier sans nier formellement par le fait même 
la connaissance en question ». Or peut-on dire que si je niais, par 
exemple, l'existence et même la possibilité d’un esprit pur, je nierais 
par le fait même la notion d'esprit pur ? Autrement dit : celui qui 
pense « esprit pur » implique-t-il par son acte l'existence ou du moins 
la possibilité réelle d’un esprit pur ? Nous ne le croyons pas. Tout ce 
qui est impliqué par la notion comme telle, c'est que « esprit pur » 
soit pensable, qu'il soit présent à l'esprit. On ne s'oppose donc 
formellement à la notion d'esprit pur qu'en affirmant que « esprit 
pur » est une expression qui n'a pas de sens, quelque chose d’im- 
pensable. La notion porte donc, en tant que telle, sur un « sens », 
sur un « pensable », et elle n'implique jamais la réalité de son objet, 
elle est ontologiquement neutre. Naturellement l'être de l’objet en 
tant que tel consiste à être pensé, à être conceptualisé. Ceci veut 
dire d’abord que la notion n'implique jamais l'existence transcen- 
dante de son objet. Faut-il en déduire que la notion porte sur l’es- 
sence, que l’objet de la notion est l'essence désexistentialisée ? C’est 
ce qu'on affirme bien souvent, croyant marquer nettement par là la 
distinction entre la notion et le jugement, qui porterait, lui, sur 
l'existant. 

Mais c'est là que joue l'ambiguïté du mot « essence ». En 
parlant de description des essences, nous avions fait observer que 
ce terme était pris ici au sens précis d’« objet de notion univer- 


470 Jules Girardi 


selle ». Par ailleurs, l'essence est aussi « ce que l'être réel est », 
«ce qui dans l'être réel répond à la question ‘qu’est-il 2?’ » ; ou 
bien, dans le contexte de la distinction réelle, « le principe en vertu 
duquel l'être réel est tel, a tel mode d'être » (par opposition au 
principe en vertu duquel l'être réel est, tout court). L'essence ainsi 
définie est aussi réelle que l'être qu’elle constitue : une connais- 
sance qui ne porte pas sur le réel ne peut donc pas porter sur l’es- 
sence. Nous dirons donc tout simplement que la notion a comme 
objet le noème, et que le noème est un sens, un intelligible. Il ne 
s’agit pas là de définitions, puisque justement nous sommes au 
niveau de la plus haute universalité ; et il ne peut être question de 
rendre plus intelligible l'intelligibilité. Nous n'emploierons doréna- 
vant le terme essence au sens de noème qu'en le mettant entre 
guillemets, pour rappeler la distinction que nous venons de signaler. 
C'est, croyons-nous, le sens véritable de la doctrine d'après la- 
quelle il n'y a pas formellement de vérité dans la notion : le juge- 
ment peut être vrai ou faux, mais la notion n'est ni vraie ni fausse. 

Faut-il dire que la notion porte formellement sur l'être de 
raison ? L'’être de raison, tel qu'on l'entend habituellement, est un 
objet dont l'être consiste à être pensé, dont on sait qu'il ne peut 
avoir d'autre existence que celle d'être objet de pensée. Un être 
de raison ainsi conçu suppose donc un jugement de non-réalité ; 
ou, plus exactement, de non-réalisabilité. L'objet de la notion, par 
contre, est un objet dont on ne sait pas (et dont on ne peut savoir, 
tant qu'on ne dépasse pas le plan de la notion) s'il est réalisable 
ou non. Il faudrait, semble-t-il, distinguer un être de raison au sens 
exclusif (dont on sait qu'il ne peut être qu'en tant que pensé) et 
un être de raison au sens précisif (dont on ne sait pas s’il peut être 
en dehors de la pensée). 

Il y a donc une « réduction » qui consiste à isoler l’objet de 
la notion en tant que telle, et par conséquent à mettre entre pa- 
renthèses et l'existence et la possibilité réelle. Il faut donc distin- 
guer un double mouvement réducteur : réduire à la notion et ré- 
duire la notion ; nous proposons pour le premier mouvement la dé- 
nomination de réduction notionalisante, pour le second celle de ré- 
duction notionnelle. 

Ce n'est pas seulement l'objet transcendant qui est mis entre 
parenthèses par la réduction notionalisante ; c'est également le sujet 
et l'acte lui-même, c'est-à-dire les conditions concrètes d'exercice 
de cette connaissance. Le noème n'est en tant que tel ni dehors ni 
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dedans, ni extramental ni mental, ni transcendant ni immanent. C’est 
une présence pure. Il s’agit d’une coupure dans le dynamisme con- 
cret de l'esprit qui n’est jamais purement notionnel. L'objet obtenu 
grâce à la réduction notionalisante ne sera donc pas l’objet de la 
connaissance humaine, mais uniquement d'un de ses moments 
abstraits. Si la notion n'a pas en tant que telle une portée ontolo- 
gique, si elle ne peut être fausse, elle porte en elle-même le fonde- 
ment de sa valeur : autrement dit, sa valeur n’est autre chose que 
son sens. En tant que connaissance immédiate, la notion est une 
« intuition » intellectuelle ; mais pour distinguer de l'expérience 
cette connaissance immédiate, nous la nommerons « intuition notion- 
nelle ou eidétique ». L'intuition notionnelle est donc une source 
autonome d'évidence, l'évidence étant définie ici, non comme ma- 
nifestation de l'être réel, mais, d'une façon plus générale, comme 
manifestation de l’objet. 

La neutralité ontologique de la notion la rend, à plus forte 
raison, indépendante de toute théorie ontologique présupposée. La 
description eidétique ne peut être la projection d’une théorie onto- 
logique, pour des raisons constitutionnelles. 

Il existe donc un niveau de notre connaissance qui précède l’an- 
tithèse du réalisme et de l'idéalisme, et qui par conséquent peut 
devenir un terrain de rencontre et, dans une certaine mesure, un 
point de départ. Il est donc possible de repérer dans notre connais- 
sance des moments véritablement immédiats : le système philo- 
sophique n'est pas un cercle, dont tous les points seraient indiffé- 
remment des points de départ ou d'arrivée. 

Ce qui est vrai en général de toute notion ou description no- 
tionnelle, l’est en particulier de l'analyse intentionnelle accomplie au 
niveau purement notionnel. 

L'analyse intentionnelle est l'analyse de l’activité consciente en 
tant que visée de l'objet, et de l’objet en tant que terme d'intention. 
Or il y a des intentions conscientes, comme la notion ou le phan- 
tasme, qui ne portent pas sur l'objet comme réel, qui, plus précisé- 
ment, n'impliquent pas l'affirmation de la réalité de leur objet : 
qui sont, en ce sens, « non-positionnelles ». Et il y a des intentions 
conscientes, comme la perception, qui sont positionnelles, comme 
nous le montrerons plus amplement par la suite. 

Mais sur le plan de la description purement notionnelle, les in- 
tentions positionnelles et les intentions non-positionnelles sont égale- 
ment notionalisées. C’est dire que tout en gardant leurs différences 
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noématiques, elle sont l’une et l’autre ontologiquement neutres. 
Concrètement, si je décris notionnellement la perception, j'en parle- 
rai comme d’une connaissance positionnelle, mais cette description 
n'impliquera aucunement l'affirmation que l'être est, ni que la per- 
ception est. Cependant, il est à remarquer que l'être perçu est mis 
entre parenthèses parce que la perception comme réalité l'est elle 
aussi. 

Il nous faut dégager à présent les conséquences de cette posi- 
tion de base : conséquences qui nous permettront de comprendre 
davantage la portée de cette position elle-même. 

Quel est, dans cette perspective, le sens du problème classique 
de l'objectivité ou de la valeur ontologique des notions ? 

On se demande si les notions « correspondent » à quelque chose 
d'autre qu'elles-mêmes. Seulement, cette question peut avoir deux 
sens : on peut vouloir demander : « ces notions correspondent-elles 
à ce à quoi elles prétendent correspondre ? » ; ou bien : « ces no- 
tions correspondent-elles à quelque chose de distinct d'elles- 
mêmes ? ». 

Dans le premier cas, il s’agit d'un faux problème. Les notions ne 
prétendent pas correspondre à quoi que ce soit : le rapport à l'autre 
n'est pas dans leur intention noétique. C’est comme si on se de- 
mandait si la sensation correspond à ce à quoi elle prétend corres- 
pondre : la sensation comme telle ne prétend à rien, il ne peut être 
question d'erreurs des sens, mais tout simplement d'erreurs des 
jugements qui prétendent exprimer le donné sensoriel. De même, 
il n'y a pas de notions non-objectives, de notions non-valables : il 
y a seulement des jugements qui attribuent à tort ou à raison une 
portée extramentale à des notions qui, elles, ne s'en soucient guère. 
La « valeur ontologique » d'une notion, par exemple de la notion 
d'esprit pur, est la vérité du jugement de réalité « l'objet de cette 
notion est réalisable ou réalisé » ou « l'esprit pur est possible ou 
existant ». C'est en ce sens aussi qu'on pourrait songer à une « vé- 
rité » de la notion. Le sujet de ce jugement, que nous appellerons 
«jugement de réalité » est le noème dans sa neutralité ontologique. 
Le prédicat n'est donc pas inclus dans le sujet. Par conséquent ce 
jugement est synthétique et non analytique ; sa négation ne serait 
pas contradictoire. [l n'y a donc pas, à proprement parler, de pro- 
blème de la valeur des notions, mais seulement de la valeur des 
« jugements de réalité » qui les concernent. 


Le sens de la distinction entre concept objectif et concept 
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formel s'en trouve également précisé. On sait que cette distinction 
a au moins deux sens différents, que nous pourrions résumer comme 
suit : les termes en présence sont : |) le concept comme acte du 
sujet ; 2) Je concept comme présence intentionnelle de l’objet ; 
3) le concept comme objet dans son être extramental, en tant que 
connu par dénomination extrinsèque. Or quelques auteurs appellent 
concept formel le premier et le deuxième terme, concept objectif le 
troisième ; d'autres réservent le nom de concept formel au premier 
terme et appliquent celui de concept objectif au deuxième et au 
troisième. Evidemment toutes les terminologies sont légitimes, à la 
condition d'être précises et cohérentes. I] nous semble cependant 
qu'en appliquant la dénomination de concept objectif à la chose, 
on peut avoir l'air de dire que le concept est, de par sa nature, 
relatif au réel : doctrine que nous avons précisément écartée. 

La notion n'est donc pas, en tant que telle, une re-présenta- 
tion, mais seulement une présentation, une présence. Cette pré- 
sence est naturellement d'un genre nettement différent des pré- 
sences données dans l'expérience : c’est la présence d’un sens, d'un 
noème, et non la présence d’une réalité. Faute d’avoir saisi la dis- 
tinction entre ces deux modes de présence, nombre d'auteurs ont 
été amenés à postuler un être de l'objet de la notion, distinct de 
l'être de l’objet d'expérience. Abstraction faite des contradictions 
dans lesquelles ces « êtres » sont enveloppés, la nature de la notion 
prouve qu'ils sont absolument superflus. 

Il s'ensuit que l'antinomie qu’on découvre souvent entre l'unité 
de la notion et la multiplicité des choses, et, réciproquement, entre 
la multiplicité des notions et l'unité des choses, ne peut subsister 
réellement qu'au niveau du jugement : la tension se produit à l’in- 
térieur du jugement dont le sujet est une donnée d'expérience et 
le prédicat une notion. 

Le sens de la solution de l’antinomie sera également affecté 
par les précisions qui précèdent. Les « réalistes modérés » ont l'ha- 
bitude de surmonter la difficulté en distinguant l'id quod conci- 
pitur et le modus quo concipitur. L'id quod concipitur serait la 
chose elle-même, le modus quo concipitur serait la structure qu’'ac- 
quiert l’objet dans la pensée abstractive, et à laquelle il est rede- 
vable de l'unité et de la distinction qu'il ne trouve pas dans la chose. 
Or si notre interprétation de la notion est exacte, l’id quod conci- 
pitur n'est pas la chose elle-même, au sens de réalité, mais le 
noème, abstraction faite de sa portée réelle. La chose est, au con- 
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traire, l’objet du jugement l'id quod iudicatur, ce à quoi le noème 
est attribué. Il faudrait donc distinguer, plus exactement, id quod 
praedicatut et modus quo praedicatur. Pour que le jugement soit 
valable, il faut que l’id quod praedicatur, le « noème » se retrouve 
effectivement dans la réalité, dans l'id de quo praedicatur : maïs il 
ne faut pas que la distinction et l'unité propres au mode mental 
du prédicat se retrouvent dans la réalité. L’id quod de la notion 
n’est donc pas le réel, mais le noème ; c’est l'id quod du jugement 
(au moins de certains jugements) qui est le réel. 

La distinction ainsi conçue n'est que le résultat d’une analyse 
eidétique du jugement, c'est-à-dire de l'intention judicative. Un 
jugement est vrai ou faux dans la mesure où ce qu'il veut dire est 
réalisé oui ou non. Les jugements « Pierre est un homme », « Paul 
est un homme » seront vrais dans la mesure où ce qu'ils veulent 
dire sera réalisé. Or il n’est pas dans l'intention de celui qui forme 
ces jugements de dire que Pierre et Paul sont le même homme, que 
l'unité de ce prédicat est l'unité d’une réalité. De même, en disant 
« Pierre est un substance un corps, un vivant », l'intention judica- 
tive n'est pas de lui attribuer ces déterminations comme différentes 
en lui. 

La même remarque doit être faite, nous semble-t-il, au sujet de 
la notion comme medium in quo, ou comme signum quo ou signe 
formel : la notion en tant que notion ne renvoyant pas à autre chose 
qu'elle même, on ne peut la considérer comme un moyen ou comme 
un signe. Ce n'est que la notion en tant que prédicat du jugement 
qui sera un medium in quo, et d'une façon plus générale, c’est le 
jugement qui est le moyen de connaître l'être. 

Mais une remarque plus radicale s'impose ici, c'est que le pro- 
blème des universaux ne surgit pas uniquement au sujet des rapports 
entre la notion et l'être tels qu'ils sont établis par les jugements 
ontologiques, mais il concerne également les rapports des notions 
entre elles, à l'intérieur des jugements notionnels. Le même noème 
peut être attribuable à plusieurs noèmes et, réciproquement plu- 
sieurs noèmes peuverit en qualifier un seul. Il est vrai qu’une fois de 
plus ce n’est pas la notion en elle-même, mais la notion en tant 
qu'intégrée ou intégrable au jugement qui manifeste cette tension 
intérieure. Il n'en est pas moins vrai que le problème des univer- 
saux peut être posé et résolu dans ses lignes essentielles, abstraction 
faite du rapport de la notion à l'être : ce rapport n'étant qu'un cas 
particulier d'un problème plus vaste. À sm 
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L'ordre eidétique est donc entièrement a priori sur le plan logi- 
que. L'apriorisme logique n'est pas à confondre avec l’apriorisme 
psychologique. L'apriorisme psychologique est la doctrine suivant 
laquelle certaines connaissances humaines ne dépendent pas de 
l'expérience quant à leur origine. L’apriorisme logique est la doc- 
trine suivant laquelle certaines connaissances humaines ne dé- 
pendent pas de l'expérience quant à leur valeur. 

En outre, l’apriorisme peut être subjectiviste ou objectiviste. 
L'apriorisme subjectiviste est celui qui fonde la nécessité de la pré- 
dication a priori uniquement sur la structure du sujet pensant ; 
tandis que l’apriorisme objectiviste est celui qui fonde la nécessité 
de la prédication a priori sur l'intuition des notions. L’intuition eidé- 
tique n'est pas créatrice, bien qu'elle ne se réfère pas formellement 
à un objet transcendant. 

Notre apriorisme est donc un apriorisme logique objectiviste. 

Il nous faut ajouter cependant que la raison qui justifie notre 
apriorisme diffère sensiblement de celle qui est à la base de la 
plupart des apriorismes. Ceux-ci font généralement valoir l'impos- 
sibilité de fonder le nécessaire sur le contingent. Notre argument 
n'a rien à voir avec cette difhculté. Nous affirmons ici l’apriorité lo- 
gique de l’ordre eidétique tout simplement parce que le problème 
du fondement de la notion en tant que telle ne se pose même pas, 
la notion étant justifiée de par elle-même. 


B. Structure du jugement eidétique. 


Ces éclaircissements sur le sens de la notion nous permettent 
de comprendre le sens des jugements d'ordre eidétique, c'est-à-dire 
des jugements qui n’ont d’autre fondement que les notions elles- 
mêmes, et n’ont par conséquent d'autre objet que l'objet des 
notions. 

Ces jugements seront naturellement toujours des jugements né- 
cessaires : la prédication contingente n’a pas de sens sur le plan 
notionnel. Or les jugements nécessaires peuvent être analytiques ou 
synthétiques, suivant que leur prédicat peut ou non être dégagé par 
simple analyse, médiate ou immédiate, du sujet. Nous nous occu- 
perons donc, par rapport à la connaissance eidétique, d'abord du 
jugement analytique, ensuite du jugement synthétique ; et nous 
conclurons par quelques précisions sur la notion de vérité et sur le 
critère de vérité. 
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Les jugements analytiques sont, disions-nous, ceux dont le pré- 
dicat peut être dégagé par analyse du sujet. Cette analyse peut être 
immédiate ou médiate. S'il s'agit d'un jugement positif immédiat, 
l'analyse consiste à dégager ce qui peut être attribué au sujet par 
identité formelle, c'est-à-dire ce qui fait partie de sa définition : 
le jugement analytique positif immédiat coïncide donc avec la pré- 
dication formelle que la logique classique appelle le primus modus 
dicendi per se. Si, par contre, le jugement en question est négatif, 
l'analyse consistera à dégager ce que le sujet exclut, ce qui le 
contredit. Dans les deux cas, le rapport entre sujet et prédicat est 
établi indépendamment de l'expérience grâce à une intuition eidé- 
tique comparative analytique. Nous appelons cette intuition « com- 
parative » pour la distinguer de l'intuition eidétique simple ou saisie 
d'une notion, et « analytique » pour l'opposer à l'intuition synthé- 
tique dont il sera question au sujet des jugements synthétiques. 


Examinons de plus près les deux types de jugements analy- 
tiques. Pour ce qui est du jugement positif, l'identité formelle qu'il 
affirme n'est pas parfaite, mais imparfaite. Par identité formelle par- 
faite, nous entendons la pure répétition de la notion du sujet dans 
le rôle de prédicat, une identité donc qui ne comporte aucune 
distinction entre notions. Par identité imparfaite, une identité qui 
comporte une distinction de notions. 

L'affrmation de l'identité formelle parfaite (par exemple « À 
est À ») est-elle un jugement ? On prétend souvent qu'elle est un 
jugement, qu'elle est même le jugement fondamental, le type de 
toute affirmation, le « principe d'identité ». Nous ne le croyons 
pas. Cette position nous semble un des cas-types où l'analyse du 
langage décèle une méprise engendrée par l'influence du langage 
sur la pensée : du fait que l'expression « À est À » a la forme ver- 
bale de la proposition, on est induit à s'imaginer qu'elle correspond 
à un jugement. Mais un examen plus attentif du sens du Jugement, 
de l'intention judicative, montrera facilement le contraire. La copule 
n'a de sens, nous semble-t-il, que comme affirmation de l'identité 
entre deux termes : elle consiste justement à affirmer que cette dua- 
lité doit être dépassée, soit parce que le prédicat (dans le cas de la 
prédication formelle) est un élément constitutif de la notion même 
du sujet, soit parce que le prédicat (dans le cas de la prédication 
matérielle) est identique au sujet dans la réalité. Mais là où l'identité 
formelle est parfaite, où donc il ne subsiste aucune dualité, on ne 
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voit plus ce que la copule affirmerait : le jugement disparaît par 
manque de matière. On pourrait objecter que cette argumentation 
est un cercle vicieux puisqu'elle se fonde sur une définition du 
jugement préalablement établie, alors que c'est précisément cette 
définition qui est en cause. Mais en réalité notre définition du 
jugement n’est pas préfabriquée : elle est dégagée par une analyse 
eidétique du sens de la copule. L'identité affirmée par le jugement 
analytique positif est donc une identité formelle imparfaite. Le 
principe qui régit ce genre de prédication peut être appelé principe 
d'identité, formulé comme suit : «on peut attribuer à tout objet 
ou noème les objets ou noèmes qui constituent sa définition ». 

Les jugements analytiques négatifs excluent ce qui contredit 
l’« essence » du sujet. Il sont régis par le principe de contradiction, 
qui peut, à ce niveau, se présenter sous deux formules différentes, 
suivant qu'on vise formellement les rapports entre propositions ou 
les rapports entre objets. Dans le premier cas, nous retrouvons la 
formule classique : « on ne peut affirmer et nier sous le même aspect 
le même prédicat du même sujet ». Dans le deuxième cas : « on ne 
peut attribuer à un objet ou noème, des objets ou noèmes qui n'ex- 
priment pas son contenu formel, qui ne constituent pas sa défini- 
tion ». Alors que, sur le plan factuel et d'une façon générale sur le 
plan de la prédication matérielle, on peut sans contradicton attri- 
buer à un sujet un prédicat qui ne fait pas partie de sa définition, 
puisqu il y a un moyen terme entre l'identité formelle et la contra- 
diction, à savoir l'appartenance matérielle, sur le plan de la prédi- 
cation formelle, là où il n y a pas identité, il y a contradiction. 

Les principes d'identité et de contradiction sont donc les prin- 
cipes de l’ordre analytique : ils visent originairement les rapports 
entre noèmes et en fonction de ceux-ci ils règlent les actes qui portent 
sur eux. La nécessité qu'ils expriment n'est donc pas fondée en 
dernière analyse sur la nature des actes, mais sur la nature des 
« objets ». Le lien étroit entre le principe d'identité et le principe 
de contradiction sur le plan eidétique n'aura échappé à personne : 
celui qui se contredit, prétend finalement que À n'est pas À : il 
prétend donc nier une identité formelle. Le principe de contradic- 
tion affirme essentiellement que la négation du principe d'identité 
est fausse. 

En parlant des « principes » d'identité et de contradiction, on 
risque de se méprendre sur le rôle que ces lois eidétiques jouent 
vis-à-vis de l'ensemble de la connaissance eidétique. Si les « prin- 
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cipes » sont des jugements dont on peut déduire d'autres jugements 
(en ayant recours, bien entendu, à une deuxième prémisse), les lois 
d'identité et de contradiction ne sont pas des « principes » : car, 
étant impliquées dans tout jugement, elles ne peuvent être une des 
prémisses du raisonnement. Si donc elles fondent la connaissance 
eidétique, si elles en sont les « principes », ce ne peut être qu'en 
tant qu'elles sont formellement impliquées dans tout jugement, 
qu’elles régissent donc non pas de l'extérieur mais de l'intérieur. 
Il y a plus. Celui qui nierait les principes d'identité et de contradic- 
tion ne dirait pas quelque chose de faux : il énoncerait des proposi- 
tions verbales dénuées de tout sens intellectuel. Il ne dirait absolu- 
ment rien. Ceci ressort une fois de plus de l'analyse du jugement, 
qui est l’afñirmation d'une identité entre des termes qu'on croit voir 
identiques ou la négation d’une identité entre des termes dont on 
croit voir la distinction. Or en niant le principe de contradiction, 
on prétendrait en même temps dire que « À n'est pas B » et affirmer 
que « À est B » : on prétendrait juger en niant la nature du juge- 
ment, soit juger en ne jugeant pas. Îl y a peut être des propositions 
verbales dont le non-sens est encore plus évident, par exemple : 
« les intentions secondes se promènent au bois de Boulogne ». Mais 
à l'origine de ce non-sens il y a, nous semble-t-il, une contradiction 
aui peut être explicitée comme ceci : «ce qui ne peut pas par sa 
nature se promener au bois de Boulogne se promène au bois de Bou- 
iogne ». Il semble bien qu'à l'origine de tout non-sens on puisse dé- 
celer une contradiction : la contradiction est le non-sens fondamen- 
tal, originaire, comme la non-contradiction est le sens originaire, 
la loi du jugement. Les principes d'identité et de contradiction sont 
donc, au sens précis dans lequel nous les avons pris, les principes de 
signification de la pensée et du discours. 

Nous assistons ici à un phénomène étrange : l'eidologie n’est 
pas « libre » vis-à-vis de son objet, bien que l’objet ne la transcende 
pas (si transcendance veut dire distinction réelle). Mais le mystère 
est dissipé, dès qu'on songe qu'il s'agit ici proprement des lois de 
la signification et non de celles de l'être. Ces lois de la signification 
concernent le sens des actes mentaux avant celui du langage : elles 
règlent le langage parce qu'elles règlent la pensée. C'est pourquoi, 
à la différence des lois purement linguistiques, elles ne sont pas 
conventionnelles, mais elles sont présupposées à toute convention, 
celle-ci ne pouvant avoir de sens que par elles. L'analyse eidétique 
permet donc de dépasser le nominalisme, ainsi que le convention- 
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ralisme et le formalisme qui en découlent. Par ailleurs, en permet- 
tant d'approfondir le sens et, le cas échéant, de déceler le non-sens 
des propositions verbales, l’analyse eidétique rejoint les préoccu- 
pations de l'analyse du langage. 

Nous remarquerons encore, pour souligner la portée précise des 
lois de la signification notionnelle, que celles-ci ne concernent pas 
formellement les conditions concrètes de l'exercice de la pensée. 
Par exemple le jugement « rien n'existe », qui contredit les condi- 
tions de son propre exercice, n’est cependant pas « formellement » 


contradictoire. 


Les jugements analytiques sont-ils tautologiques ? Il faut, nous 
semble-t-il, distinguer au moins trois sens du mot « tautologie ». 
Au sens le plus strict, la tautologie est une simple répétition du 
même concept, par exemple ce qu'on entend parfois par la formule 
« À est À », ou bien « l'être est l'être ». En un sens large, la tauto- 
logie serait un jugement qui, tout en ne consistant pas en une simple 
répétition du même concept, ne fait cependant pas progresser notre 
connaissance. En un sens plus large finalement, « jugement tauto- 
logique » veut dire la même chose que jugement analytique. 

Si le mot « tautologie » est pris en ce dernier sens, on ne dit 
absolument rien en affirmant que les jugements analytiques sont 
tautologiques. Si au contraire la tautologie est interprétée au sens 
strict, il serait faux de dire qu'un mouvement d’explicitation est 
une tautologie : le prédicat qui explicite un aspect du sujet ne le 
répète pas exactement. Faut-il considérer ce passage comme un 
progrès ? On ne peut le nier, nous semble-t-il, que si l'on adopte 
une définition arbitraire du progrès philosophique, en s'inspirant 
par exemple du progrès scientifique. D'une façon générale, tout 
passage d’une connaissance à une connaissance plus parfaite repré- 
sente un progrès. Or la connaissance explicite, c'est-à-dire claire 
et distincte, est plus parfaite que la connaissance implicite, c’est- 
à-dire obscure et confuse, du même objet. Naturellement les limites 
de ce progrès sont définies par les limites de l’ordre à l'intérieur 
duquel il se déroule, par les limites donc de l’ordre eidétique. Nous 
devrons y revenir en ce qui concerne les limites ontologiques de 
l'eidologie. 

On ne peut mépriser ce progrès que si l'on oublie que le carac- 
tère abstractif de notre connaïssance ne se manifeste pas seulement 
en ce qu'elle atteint le concret selon de multiples perspectives par- 
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tielles, mais aussi en ce qu'elle ne saisit pas d'emblée toutes les im- 
plications de chacune de ces perspectives. Bien que nous parlions 
d'une « intuition eidétique » du contenu d’une notion, il serait faux 
de concevoir cette intuition comme une pénétration adéquate de ce 
contenu. Il s’agit d'une intuition initialement confuse, globale, et qui 
ne dévoile toute sa portée qu'à une analyse attentive. Chacun de 
nos actes de connaissance est qualifié sans doute par son objet, 
mais aussi par son degré de clarté ou d’explicitation. Il est certain, 
par exemple, qu'on sait ce qu'est l’homme dès qu'on comprend 
que c’est un animal rationnel. Cette définition suppose elle-même 
un tri, une hiérarchisation très laborieuse entre les différents attri- 
buts que l’homme manifeste dans l'expérience. Mais l’approfondis- 
sement du sens de cette définition ouvre de très vastes perspectives 
à la réflexion. Qu'est-ce qu'un animal ? Un être vivant doué de 
sensibilité. Mais que veulent dire être, vivant, et sensible ? Et que 
veut dire rationnel ? Chacune de ces notions devra être éclaircie, 
soit en fonction de ses éléments, soit par comparaison avec des 
notions voisines ou opposées. 

Mais la connaissance analytique peut encore faire progresser 
Ja connaissance en dépassant l'ordre de la prédication formelle, et 
en dégageant des attributs nécessaires de l'« essence », qui ne la 
constituent pas formellement. Ce progrès peut être réalisé, soit par 
comparaison immédiate des notions, soit par comparaison médiate 
ou déduction. Les rapports négatifs que toute notion entretient avec 
les notions qui ne la constituent pas formellement dépassent le plan 
de la prédication formelle ; ces oppositions découlent de ce que la 
notion contient, mais elles ne la constituent pas. On pourrait donc 
en faire une propriété négative, voire une série indéfinie de pro- 
priétés négatives, que les comparaisons notionnelles mettront en évi- 
dence. Mais il y a plus. Car il peut se produire que, en opposant 
une notion À à une autre notion B, en affirmant donc que À est 
non-B, on puisse découvrir que être non-B c'est, au fond, posséder 
une certaine propriété positive. Par exemple : «l’Infini n'est pas 
sujet au changement », car « sujet au changement » implique for 
mellement « fini » (en effet : « être sujet au changement » — « être 


. , » « . 
susceptible d'acquérir une nouvelle perfection », c'est-à-dire une 
perfection qu’on n'a pas = 


; «ne pas avoir toutes les perfections » 
(être fini »). Or le prédicat « immuable ». bien que négatif 
auoad modum significandi, est bien positif quoad rem significatam : 


NTI 
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c'est une propriété de l'Infini, dégagée par comparaison de con- 
cepts, en fonction du principe de contradiction. 

L'autre voie que nous envisagions est celle de la déduction. La 
connaissance analytique s'exprime bien souvent, il est vrai, dans 
des raisonnements purement explicatifs, qui sont à proprement 
parler des approfondissements, des explicitations du sens du juge- 
ment, exprimés sous forme de raisonnements : dans ces « raisonne- 
ments », la « conclusion » est, elle aussi, logiquement immédiate, 
bien que moins évidemment. Mais ce n’est pas la seule possibilité 
cuverte à la connaissance analytique, qui peut s'exprimer même en 
des raisonnements proprement dits. Par exemple : « une intelligence 
Infinie connaît tout être : or les actes libres sont des êtres ; donc 
une intelligence infinie connaît les actes libres ». La conclusion « une 
intelligence infinie connaît les actes libres » a dégagé une propriété 
que la comparaison immédiate n'aurait pas pu découvrir. Ces con- 
clusions médiates sont cependant analytiques en ce sens qu'elles 
peuvent être « réduites » aux principes d'identité et de contradic- 
tion. « Réduire » ne consiste pas ici, on le sait, à découvrir une équi- 
valence entre ces jugements, mais à montrer que celui qui nie la 
conclusion peut être amené à se contredire. Le principe de contra- 
diction étant un principe de signification, la réduction à la contra- 
diction sera une réduction à l'insignifiance. 


Les jugements notionnels sont-ils nécessairement analytiques ? 
Ne peut-on pas parler de jugements notionnels synthétiques, ou, si 
il on veut, de jugements synthétiques a priori (le mot n'ayant pas ici 
son sens kantien, mais seulement celui d’« indépendant de l’expé- 
rience ») ? Il s'agit donc de savoir s'il existe des jugements eidé- 
tiques dont la négation n'est pas formellement ou virtuellement con- 
tradictoire, au sens que nous avons expliqué ci-dessus. 

Il faut distinguer deux classes de jugements synthétiques a 
priori : les jugements synthétiques établis et justifiés a priori, et les 
jugements synthétiques établis a priori, mais non justifiés (ni a priori 
ni a posteriori). Nous réserverons à ces derniers jugements le nom 
d'axiomes. On ne peut contester la possibilité d'assumer certains 
axiomes : c'est ce qui se produit, par exemple, dans les mathéma- 
tiques et d'une façon générale, dans tout système formel. 

Peut-on parler aussi de jugements synthétiques établis et jus- 
tifiés a priori ? On se demande ce qui pourrait justifier a priori ce 
surplus eidétique que le prédicat ajouterait au sujet. Il faudrait que 
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je noème-sujet manifeste un rapport nécessaire, positif, immédiat, 
et cependant non-constitutif, avec le noème-prédicat. Mais une 
connaissance immédiate du noème ne peut manifester que ce qui 
le constitue explicitement ou implicitement : sur quelle base pour- 
rait-on lui attribuer d’autres déterminations ? Il ne resterait d'autre 
issue que le recours à la structure de la connaissance comme telle, 
ce qui empêcherait le jugement d’être valable pour l'objet. On croit 
donc pouvoir affirmer l'équivalence entre jugement eidétique et 
jugement analytique. 

Ces considérations sont irréfutables tant qu'on n'est pas en 
mesure de montrer par des exemples concrets que l'autonomie lo- 
gique de la connaissance eidétique vis-à-vis de l'expérience s'exerce 
suivant une nouvelle dimension : la perception des rapports objectifs 
entre notions formellement distinctes. I] s'agirait là d'une intuition 
eidétique comparative synthétique, essentiellement différente de l'in- 
tuition analytique. Nous tâcherons de montrer cette intuition à 
l'œuvre dans la fondation du principe de raison d’être : « Tout être 
a une raison d'être ». Ce principe nous permettra en outre d'aborder 
la question du raccord entre description et justification. 

Examinons des affirmations concrètes, comme celles-ci : « telle 
maison a surgi, mais personne ne l'a construite » ;: ou bien « telle 
personne a été blessée, mais ce fait n'a aucune cause ». Je perçois 
immédiatement, avec certitude absolue, que ces affirmations sont 
sans valeur, que si la maison a surgi, quelqu'un a dû la construire ; 
que si un tel a été blessé, il faut bien que ce fait ait une cause. Il se 
peut que j'arrive à douter du principe de raison d'être dans sa 
formulation abstraite, mais il m'est impossible d'en douter dès que 
je me rends compte de ce que veut dire concrètement sa négation : 
autrement dit, dès que je mesure toute la portée de ma prise de 
position. Cependant, je ne pourrais pas poser comme certaine l’exi- 
gence de justification dans ces cas particuliers si je ne voyais pas 
cette exigence comme émanant de la nature de l'être en tant que 
tel. 

D'ailleurs, la nécessité où je me trouve d'affirmer le principe de 
raison d'être ne serait contestée ni par un empiriste ni par un kan- 
tien. Seulement le premier nous dirait qu'il s’agit là d'une nécessité 
psychologique, qui est l'effet de l'habitude : le second, qu'il s’agit 
à d’une nécessité transcendantale ou structurelle de notre pensée. 
Dans les deux cas, il ne s'agirait pas d'une exigence de l'objet. 
Mais ces explications de la nécessité de l'affirmation se heurtent 
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l’une et l’autre à une difhculté qui nous semble décisive : il ny a 
pas d'erreur consciente. Si je suis conscient que telle affirmation 
n’est pour moi que le résultat d'une habitude mentale, son emprise 
sur mon esprit se relâche aussitôt. Je ne peux être persuadé que je 
vois une exigence objective tout en sachant que je suis prisonnier 
d'une habitude. L'’habitude peut engendrer l'erreur tant qu'elle 
s'ignore. Or la nécessité en question n’est aucunement ébranlée 
par la conscience de l'habitude. La contradiction nous semble encore 
puls manifeste, si l’on fait appel à une nécessité transcendantale ou 
constitutive de l'intelligence humaine. Car comment une intelligence 
contrainte de par sa structure à saisir l’objet dans des termes de 
causalité, pourrait-elle à un moment donné prendre conscience de 
cette structure ? $erait-ce en s’en débarrassant ? Mais alors il ne 
s agit plus :à d'une structure constitutive. La nécessité de l'affirma- 
tion ne peut se fonder, en dernière analyse que sur l’objet lui- 
même : l'apriorisme ne peut être qu'objectif. 

Le principe de raison d'être est donc « objectif ». Mais s'agit-il 
d'un principe analytique ou synthétique ? Et s'il est synthétique, 
cette synthèse est-elle a priori ou a posteriori ? Ces questions de- 
vraient, pour obtenir une réponse satisfaisante, faire l’objet d’une 
étude à part : elles ont d'ailleurs été amplement discutées, surtout 
dans les milieux néoscolastiques. Nous nous bornerons ici à résumer 
notre conclusion : le principe de raison d'être ne peut pas être fondé 
par réduction au principe de contradiction ; autrement dit, on ne 
peut pas montrer que l'affirmation « l'être est sans raison d’être » 
peut être ramenée à l'affirmation « l'être est et n'est pas » ou bien à 
l'affirmation « l'être est tel et ne l’est pas ». La notion d'être et 
celle de raison d'être visent des aspects formellement distincts : la 
notion d'être vise «ce qui est », elle concerne l’ordre purement 
descriptif ; par contre la raison d'être concerne la justification de 
l'être, ce en vertu de quoi l'être est. 

Si le principe de raison d'être est synthétique, est-il synthétique 
a priori, au sens naturellement d’un apriorisme objectif ? Cette ques- 
tion se précise comme suit : le principe de raison d'être peut-il 
être fondé sur l'expérience ? Doit-il être fondé sur l'expérience ? 
Nous aurons à nous demander plus loin si l'expérience peut fonder 
des jugements synthétiques. I] nous suffit pour l'instant de remar- 
quer que la valeur « objective » du principe de raison d’être (il ne 
s’agit pas encore, au niveau de l'eidologie pure, de valeur onto- 
logique) nous est donnée dans une intuition eidétique. Il a été ques- 
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tion, il est vrai, dans notre essai de fondation du principe, de la 
nécessité éprouvée de l'affirmer ; mais cette nécessité n'y a été en- 
visagée que comme l'indice et le reflet de la nécessité objective du 
rapport entre sujet et prédicat. Nous avons dû procéder, dans notre 
fondation du principe, à partir de situations concrètes : cependant, 
ces situations concrètes n'étaient pas envisagées comme fondements 
logiques du principe, mais comme perspectives psychologiques, per- 
mettant d’en saisir plus facilement la portée abstraite. D'ailleurs ces 
références concrètes peuvent n'être ni réelles ni possibles ; il suffit 
qu'elles soient imaginées. 

La connaissance eidétique n'est donc pas purement analytique, 
mais elle est également synthétique : la description des essences 
ne porte pas uniquement sur leur contenu, mais aussi sur les pro- 
priétés qui en découlent. Il y a une description analytique et une 
description synthétique. 

Alors que les jugements analytiques sont régis par les principes 
d'identité et de non-contradiction, les jugements synthétiques dé- 
bordent le plan de l'identité et de la contradiction formelles. Si donc 
l'on veut formuler le principe général qui régit la prédication syn- 
thétique, il semble nécessaire d'introduire un nouveau principe pre- 
mier, dont le contenu pourrait être exprimé comme suit : « On peut 
attribuer à un ‘objet’ toutes les propriétés qui en découlent ». Ce 
principe, complémentaire des principes d'identité et de contradic- 
tion, pourrait être appelé « principe (eidétique) de propriété ». 

L'apparition du principe de raison d'être à l'horizon eidétique 
nous impose des précisions au sujet des rapports entre connaissance 
descriptive et connaissance justificative. Sur le plan eidétique, la 
connaisance justificative est un cas particulier de connaissance des- 
criptive synthétique. C'est en décrivant synthétiquement l'objet 
« être », que nous avons vu en découler la propriété « ayant sa 
raison d'être ». Îl reste cependant que cette propriété introduit une 
nouvelle perspective, celle de la justification. Nous distinguerons 
donc les jugements eidétiques d'ordre purement descriptif, des juge- 
ments eidétiques de l'ordre descriptivo-justificatif. 

Le principe de propriété et le principe de raison d'être sont 
donc des principes premiers dans l'ordre synthétique : mais à des 
titres différents, car le principe de propriété concerne la structure 
formelle de la prédication, alors que le principe de raison d'être con- 
cerne son contenu. 


Les jugements eidétiques consistent, comme tout jugement, à 
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dire ce que le sujet est. Séulement, ici le sujet n'est pas l'être réel. 
L'intention du jugement notionnel n'est donc pas.de dire ce qui est 
en réalité, mais ce qui est sur le plan eidétique. Si l’on identifie 
valeur du jugement et vérité, il faudra dire que toute vérité n'est 
pas une adéquation au réel, mais que la vérité consiste en ceci que 
l’objet du jugement soit tel qu'il est jugé être. Cet objet est-il réel, 
la vérité sera une adéquation au réel ; cet objet n'est-il pas réel, ou 
du moins n'est-il pas visé comme tel, il y aura vérité sans qu'il y 
ait adéquation au réel. Si par contre l’on préfère réserver le terme 
« vérité » à l'adéquation au réel, on pourra nommer « objectivité » 
la valeur du jugement en général, et faire de la vérité un cas parti- 
culier d’objectivité. 

Le critère de la vérité eidétique est celui de l'idée claire et 
distincte, ou de l'évidence comme manifestation de l’« objet », qui 
n'est pas ici le réel. 


C. Nature de la connaissance en général. 


Il faudrait aussi tirer de cette description de la notion certaines 
conséquences d'ordre général sur la nature de la connaissance hu- 
maine et de la connaissance tout court. Si la simple notion est une 
connaissance véritable, pour imparfaite et initiale qu'elle soit, il 
faut que ce qui est dit de la connaissance en général puisse lui 
être appliqué, du moins analogiquement. Or il semble que plusieurs 
descriptions courantes de la connaissance ne concernent que la con- 
naissance accomplie qu'est le jugement ontologique. 

Si l’on affirme, par exemple, que l’objet formel de l'intelligence 
est l'être réel, on aura ensuite beaucoup de mal à montrer que la 
simple notion atteint son objet sous l'angle de l’objet formel de l'in- 
telligence. À moins qu'on ne dise que l'être réel spécifie la faculté 
de l'intelligence sans spécifier tous ses actes, ce qui semble assez 
artificiel, une faculté ne pouvant émettre des actes dont l’objet dé- 
borde l'objet formel de la faculté elle-même. Il faut donc élargir 
le sens de l'être qui est l’objet formel de l'intelligence, et lui per- 
mettre d’englober, en plus de l'être réel, l'être de raison au sens 
exclusif et au sens précisif. Nous dirions donc que l’objet de l’intel- 
ligence est l’intelligible. En disant que l’objet de l'intelligence est 
l'intelligible, nous ne croyons pas définir positivement l'objet de 
l'intelligence : l’objet de l'intelligence dans son sens positif général 
ne peut être ni défini ni décrit par rapport à des notions plus simples. 
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On ne peut donc que l’éclairer en énumérant ses grandes divisions, 
l'être réel et l'être de raison. En disant que l'objet de l'intelligence 
est l'intelligible, nous voulons dire qu'il s'étend par delà l’oppo- 
sition de l'être réel et de l'être de raison, que cet objet n’est donc 
ni exclusivement l'être réel ni l'être de raison. 

En disant que l’objet formel de l'intelligence n'est pas exclu- 
sivement l'être réel, nous ne nions pas que celui-ci soit son objet 
premier et fondamental. Nous nions simplement que toute connaïis- 
sance intellectuelle soit formellement une connaissance de l'être 
réel. On découvrira par la suite, il est vrai, que toute connaissance 
se forme à partir du réel, que certains noèmes sont réalisés hors 
de la pensée et que d’autres objectivent les opérations de la pensée 
elle-même ; bref, que finalement toute pensée est relative au réel. 
Seulement, il s’agit là de rapports matériels qui, précisément parce 
qu'ils ne sont pas connus comme tels, ne peuvent définir l'inten- 
tion cognitive. 

Des conséquences analogues sont à tirer quant à la description 
de la connaissance et de l'intentionalité cognitive comme rapport 
à l’autre en tant qu'autre, ou, ce qui revient au même, quant à la 
« bipolarité » de la connaissance. D'abord cette description s'ap- 
plique très imparfaitement à la connaissance de soi, à l’auto-révé- 
lation des actes conscients ; le propre de l'acte conscient est pré- 
cisément de ne pas être, en tant que tel, un rapport à l’autre mais 
à soi-même. Il est vrai que l’homme ne se connaît qu’en connaissant 
autre chose que lui-même, mais formellement la connaissance de 
soi n'est pas la connaissance de l’autre. Cependant ce n'est pas cet 
aspect de la question qui nous intéresse directement ici. Si, en 
disant que la connaissance porte sur l'autre en tant qu'autre, on 
se rapporte à l'être réel, cette description ne s'applique pas à la 
notion. La même remarque s'impose si l'intentionalité est inter- 
prétée d'une façon générale comme rapport à l'être réel. On ne 
peut même pas dire que la connaissance se pose nécessairement 
comme rapport à autre chose que l'acte, puisque la notion fait 
abstraction de l'acte du sujet : elle ne peut donc pas s'opposer à 
lui. L’altérité ou intentionalité de la connaissance ne peut donc 
vouloir dire, de façon générale, que ceci : toute connaissance est 
connaissance « de », toute connaissance implique un connu, toute 
connaissance est une visée, une orientation consciente. 

Mais si la notion ne porte pas sur l'être réel, ne faut-il pas dire 
qu'elle porte sur le non-être, donc sur le néant ? Or la connaissance 
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du néant est un néant de connaissance. D'abord, une connaissance 
qui ne porte pas sur l'être réel peut porter sur l'être de raison, ce 
qui ne veut pas dire porter sur le néant tout court. Le néant sur le 
plan réel n’est pas encore le néant sur le plan de la connaissance. 
Mais plus précisément, le niveau noématique est antérieur à l’oppo- 
sition du réel et du logique, il fait abstraction de cette opposition. 
Si donc l’on prétend que cette connaissance n'est pas ontologique, 
c'est au sens précisif et non pas au sens exclusif qu'il faut inter- 
préter cette négation. 

La même difficulté peut être présentée sous une autre forme : 
si la notion n'est pas l'’apparaître de l'être, sera-t-elle l’apparaître 
du néant ? L'équivoque se cache dans cet apparaître de, qui sup- 
pose la nécessité de renvoyer à autre chose qu'à l’apparaître, ce qui 
est justement en question sur le plan notionnel. La corrélation entre 
l'ordre logique et l’ordre ontologique ne peut donc pas être inter- 
prétée de la façon un peu naïve qui consiste à faire de l'ordre logi- 
que le miroir fidèle de l’ordre réel. Ce parallélisme n'est pas soli- 
daire du réalisme tout court, mais d'une conception matérialiste de 
la connaissance. 


D. Critique de la connaissance. 


Nombre de problèmes ayant trait à la critique de la connaissance 
peuvent être posés et résolus au niveau de l’eidologie pure : plus 
exactement, tous les problèmes dont la solution n’exige pas l'afhr- 
mation de l'être réel. 

Nous signalerons surtout trois groupes de problèmes : 

|. Valeur de la connaissance en général. Sur le plan notionnel 
pur, bien que je ne sache pas encore si ce que j'affirme est réalisé, 
je sais que les rapports eidétiques que je saisis sont valables, sur 
le plan auquel je les affirme, qui est justement celui des notions. 
Bien que cette connaissance ne porte pas sur l'être réel en tant que 
tel, c'est une véritable connaissance, et les jugements qu’on forme 
à ce niveau sont de véritables jugements, susceptibles d’être vrais 
ou faux. La capacité de la connaissance de juger d’après les exi- 
gences de l'objet s'y manifeste clairement. 

L'examen de cette connaissance nous autorise à conclure que 
nous sommes capables de connaissance vraie et certaine. I] s’agit 
là en partie de connaissances dont la négation serait dénuée de 
sens. À ce niveau donc, le problème de la valeur de la connais- 
sance est en même temps celui de sa significativité. 
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| 
| 
| 
Ces conclusions sont suffisantes, nous semble-t-il, pour instituer | 
une critique du scepticisme, négateur de toute certitude et vérité, et 
du relativisme, notamment psychologiste, négateur de toute vérité 
absolue, ainsi que pour établir une première définition du jugement, | 
de la vérité, de l'évidence, en fonction de l’objet et non de l'être! 
réel. | 
2. Valeur de la connaissance notionnelle. Il existe des connais- | 
sances notionnelles, c'est-à-dire nécessaires et universelles, et des | 
jugements qui en décrivent le contenu. Ces connaissances s'im- | 
posent à la pensée en vertu de leur contenu. Ceci permet de dé- 
passer au moins le nominalisme empiriste, et notamment l'inter- 
prétation conventionnaliste des vérités nécessaires. Les premiers 
principes en tant que principes eidétiques seront, on le sait, à la base | 
de cet ordre de connaissances. Par ailleurs, l'analyse du sens de la! 
prédication notionnelle suffit à rejeter les prétentions du réalisme | 
exagéré. 


3. Présupposé de l'ouverture ontologique de la connaissance. Si | 
l'eidologie est ontologiquement neutre, elle a, comme nous aurons | 
à le préciser, une fonction préontologique essentielle. De ce fait, | 
elle joue un rôle épistémologique essentiel, en préparant la preuve | 
de la valeur ontologique de la connaissance, en réfutant notamment ! 
certains présupposés de l'idéalisme et du phénoménisme, et en éta- | 
blissant le sens de la connaissance métaphysique. | 


III 


LIMITES ONTOLOGIQUES DE L'EIDOLOGIE PURE 


L'étude de la notion que nous avons accomplie nous permet à| 
présent de dégager des conclusions assez précises concernant l'in-!| 
suffisance de l’eidologie pure pour construire une ontologie. | 

Peut-on atteindre l'être réel à partir de la notion, et sans dé-ll 
border le cadre de l'eidologie ? Atteindre l'être réel veut dire ici 
l'atteindre formellement, c'est-à-dire savoir qu'il est. Or il est abso-| 


lument impossible de parvenir à une conclusion de ce genre sur [EN 
base de l'analyse notionnelle : la raison fondamentale en est le sensk 
de la notion tel que nous l'avons illustré, lequel est ontologiquement!| 
neutre. Les notions, mêmes les notions qui portent sur des êtres} 


qui sont réels, ne portent que matériellement sur le réel : elles! 


| 
| 
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n'atteignent jamais le réel comme tel, elle ne signifient pas que ce 
qu'elles présentent, est. L'objet de la notion est toujours le noème, 
et par conséquent un au-delà du noème n'est pas notionalisable. 

Peut-on donc parler d’une connaissance noématique de l'au- 


_ delà du noème ? Il y a certainement le noème « au-delà du noème », 


plus précisément le noème « être réel ». L’au-delà du noème est 
donc noématisable : il y a, en ce sens une connaissance noématique 
de l'au-delà du noème, sans que cela implique de contradiction, 
puisque la connaissance noématique s’épuise dans cette présence 
immanente de l'objet. 

Si au contraire par (« connaissance noématique de l'au-delà du 
noème » on entend « savoir, grâce au noème, que quelque chose est 
au-delà du noème », en ce sens, si la pensée n’est que notionnelle, 
il est incontestable qu'un au-delà de la pensée est impensable. Nous 


! touchons ici au centre du problème phénoméniste, et partant du 


problème idéaliste, l'idéalisme étant un cas particulièrement reten- 
tissant de phénoménisme. Si l’objet de la pensée n'est pas l'être réel, 
on a beau multiplier les actes, on n'atteindra jamais l'être. Celui 
qui ne peut sortir des notions a beau imaginer des ponts entre les 
notions et l'être : il ne pourra jamais les traverser. Mais il y a plus : 


: Ja notion elle-même d'un au-delà de la notion finit par être contra- 


dictoire, puisque si on la pense, c'est bien d'une notion qu'il doit 
s'agir. Le principe idéaliste d’immanence n’est donc pas un truisme, 
comme ses critiques hâtifs ont souvent l'air de le croire. Ce prin- 
cipe est l'expression logique d’une attitude notionnelle pure, et ne 
peut être discuté qu'en discutant cette attitude elle-même. Les réa- 
Bstes qui prétendent réfuter l'idéalisme tout en acceptant de de- 
meurer avec lui sur le terrain de la connaissance eidétique pure s’en- 
gagent à jamais dans une impasse. Le choix véritable est antérieur 
à cette discussion : il concerne les rapports entre connaissance onto- 
logique et connaissance notionnelle. 

Cependant l'idéalisme ne se contente pas de dire que l’au-delà 
de la pensée est impensable : il prétend qu'un au-delà de la pensée 


| n’est pas réalisable. Or ce n’est qu’en sortant de la pensée qu’on 
. peut affirmer que l'au-delà de la pensée est irréalisable : si l’on se 


tient au niveau de la pensée, et exactement de la pensée notion- 
nelle, on ne peut ni affirmer ni nier quoi que ce soit concernant l’au- 
delà de cette pensée. L'idéalisme n’est pas dans la logique de l’ei- 
dologie, bien qu'il puisse en être une tentation constante. Si l’eido- 
logie est ontologiquement neutre, elle l’est vis-à-vis de l'idéalisme 
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aussi bien que du réalisme. Si l'au-delà de la pensée est impen- | 
sable, la négation de l'au-delà de la pensée l’est au même titre: | 
L'idéalisme reste cependant une expérience intellectuelle de choix, 
en tant qu’elle pousse l’exclusivisme notionaliste du plan de la con- | 
naissance à celui de l'être. L’être n'est plus seulement l'objet de 
la notion, il est la notion elle-même : le réel est rationnel. Le néces- | 


. . . , | 
sitarisme et le monisme propres aux ontologies notionnelles nte- | 


grales se trouvent repris dans un nouveau registre. 


Le point de vue que nous défendons présente quelque difhculté 
pour certaines notions-limites, notamment la notion d'être réel et 
la notion d'être nécessaire. 

Pour ce qui est de la notion d’être réel, on serait tenté de rai- 
sonner comme suit : si rien n'était réel, il faudrait dire que l'être 


réel n’est pas, ce qui est évidemment contradictoire. Il faut donc! 
admettre que quelque chose de réel est, et nous voilà débarqués 
dans le réel. Bien que ceci puisse paraître assez étrange, nous pen-| 
sons que le jugement « l'être réel n'est pas » ne peut être con-| 
sidéré comme contradictoire sans plus ample informé. Ce jugement 


. . e À 
peut avoir, en effet, deux sens, le sens eidétique pur et le sens réa- 


liste. En tant que jugement eidétique pur, il voudrait dire : le con- 
tenu de la notion d'être n’est pas d’être. Une proposition de ce! 
genre serait certainement contradictoire, donc dénuée de sens. En 
tant que jugement de réalité, il voudrait dire « le noème d'être n’est | 


| 
| 
pas réalisé », il n’est pas indépendamment de son être pensé. Or! 


ceci n'est pas formellement contradictoire, ceci ne s'oppose en on | 
au noème d'être. | 

Comme jugement eïidétique, le jugement « l'être est » est ana-| 
lytique ; comme jugement de réalité, il est synthétique. Bien que | 
nous ayons une notion d'être réel, et que donc en ce sens nous con-! 
naissions l'être réel, nous ne savons pas si cette notion core | 
à quelque chose d'autre qu'elle même, et en ce sens nous ne con-!| 
naissons pas le réel. La distinction classique entre « existence signi- || 
fiée » et « existence exercée », à laquelle on se réfère souvent quand, 
on discute l'argument ontologique doit être appliquée à toutes les! 
notions d'êtres réels, et en premier lieu à la notion d’« être réel ».! 
La réalité signifiée est donc la réalité en tant que noème, la réalité| 
exercée est la réalité dont on sait qu'elle est hors du nome. 

On pourrait penser que celui qui affirme que l'être n’est pas, se! 
contredit, puisqu'il affirme implicitement au moins l'existence de 
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ce jugement. Cette remarque est exacte, mais elle déborde l’ordre 
noématique, qui doit par définition faire abstraction de tout ce qui 
ne fait pas partie du contenu des notions, notamment des condi- 
tions concrètes d'exercice de la pensée eidétique elle-même. 

Sur le plan plus strictement notionnel, on serait tenté de penser 
que du moins la possibilité ontologique pourrait être donnée d’une 
façon autonome. En effet, on parvient à établir que certaines notions 
ne sont pas contradictoires ; n'est-ce pas établir que ces noèmes re- 
présentent des possibles, et donc du réel ? Si nous convenons d’ap- 
peler « logiquement possible » ce dont le noème n'est pas contra- 
dictoire, et « ontologiquement possible » ce qui peut être réel, ne 
peut-on pas établir une équivalence entre possibilité logique et pos- 
sibilité ontologique ? 

Ce passage suppose du moins la valeur du jugement «ce qui 
n'est pas contradictoire est réalisable », ou bien « ce qui est con- 
ceptualisable comme réel est réalisable ». Or, ces jugements sont 
loin d'être évidents, et on ne peut songer à les fonder sur le plan 
notionnel pur. 

Il s'ensuit qu'on ne peut prouver à priori l'existence d’un être 
nécessaire comme fondement des possibles. 

La légitimité du passage de l’ordre eidétique à l’ordre réel 
semble tout à fait évidente du moins quand le noème en question 
est celui d’« être nécessaire ». Comment pourrait-on affirmer sans 
contradiction que « l'être qui ne peut pas ne pas être n’est pas » ? 
Malgré l'originalité de la notion d'être nécessaire, il nous semble 
aue la question qu'elle pose ici ne diffère pas substantiellement 
de la précédente, et que la réponse doit être la même. Le jugement 
« l'être nécessaire n’est pas » est contradictoire au sens eidétique, 
il ne l’est pas au sens réaliste. Au premier sens il voudrait dire : 
l'existence réelle ne fait pas partie du noème « être nécessaire ». 
Au deuxième sens : le noème « être nécessaire » n’est pas réalisé. 

On pourra insister en disant que le propre de la notion de né- 
cessaire, c'est que si le nécessaire est possible il existe ; s'il n'existe 
pas, il est impossible. Mais justement, si la possibilité est prise au 
sens ontologique, nous ne pouvons même pas savoir, sur le plan 
notionnel, si l’« être nécessaire » est possible. 


Une autre tentative d'atteindre l’ordre réel à partir de l’ordre 
notionnel pourrait être entreprise sur la base de la nécessité des 
vérités ou des noèmes : cet argument est connu comme celui des 
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« vérités éternelles ». La nécessité et l'éternité des noèmes et des 
vérités qu'ils fondent ne peuvent être expliquées qu'en admettant 
l'existence d’un être nécessaire et éternel, voire d'une pensée né- 
cessaire et éternelle, qui soit le lieu de ces vérités. 

Cet argument peut être interprété de deux façons : 1) on ne 
peut énoncer d'affirmation nécessaire sans affirmer formellement, 
bien qu'implicitement, l'être nécessaire ; 2) on ne peut porter d'afhr- 
mation nécessaire sans impliquer comme explication ultime l'exi- 
stence de l'être nécessaire ; toute affirmation nécessaire serait donc 
une affirmation virtuelle de l'être nécessaire. 

Pour ce qui est de la première interprétation, qui comporte une 
intuition, bien qu'obscure, de l'être nécessaire, on remarquera faci- 
lement qu'elle naît d'une confusion entre nécessité eidétique et né- 
cessité ontologique. Celui qui forme des jugements nécessaires sur 
le plan eidétique ne dit formellement rien sur le plan réel. L'afhr- 
mation absolue n'est pas, d'une façon générale, affirmation de l'ab- 
solu. 

Faut-il dire que cette affirmation de l'absolu y est du moins 
virtuelle ? Ceci voudrait dire que la nécessité ontologique peut être 
déduite de la nécessité logique comme son fondement, en vertu du 
principe : « la nécessité logique doit avoir un fondement ontolo- 
gique ». Mais que veut dire ici « fondement » de la nécessité logi- 
que ? Î] peut être question d’un fondement comme source de l'évi- 
dence de ce jugement et d'un fondement comme source de l'être de 
ce jugement. Or au premier sens, le jugement eidétique trouve en 
soi sa justification adéquate ; et la recherche d'un fondement ulté- 
rieur ne s'impose aucunement. Au deuxième sens, ce n'est pas à 
proprement parler le fondement des « objets » qu'il s’agit de cher- 
cher, mais le fondement des actes qui portent sur ces objets : car 
les « objets » ne sont pas des êtres réels, ils n’ont d'autre réalité 
aue celle de l'acte intentionnel qui les vise. On ne peut donc ap- 
pliquer aux « objets » le principe de raison d'être, qui concerne 
l'être réel. 

Le problème du fondement de l'ordre eidétique n’en est pas 
un : il consiste à appliquer à l'ordre notionnel des principes valables 


uniquement sur le plan ontologique. Sur le plan ontologique, le pro- 


“ 
blème se pose sous une autre forme : comment la connaissance 


humaine parvient-elle à se former des notions pures ? C'est le 
problème classique de l'origine des idées. 


On pourrait envisager une tentative encore plus subtile de 
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passer de l’ordre eidétique à l’ordre ontologique. On peut établir 
sur le plan eidétique le jugement que « tout objet renvoie à un acte 
intentionnel » ; or il y a des « objets » ; il y a donc des actes inten- 
tionnels. Donc quelque chose existe. Mais l’équivoque est dans la 
mineure du raisonnement, qui, en dépit des apparences, n'est pas 
une évidence eidétique, car rien ne prouve la nécessité qu'il y ait 
des « objets ». L'existence d’« objets » n’est donc qu'un fait, qui 
ne peut, en tant que tel, relever de l'ordre eidétique. 

Il est donc impossible, d’une façon générale, d'établir quoi que 
ce soit sur le plan réel à partir du plan notionnel pur. En particulier, 
on ne peut résoudre a priori le dilemme : monisme ou pluralisme 
— ces deux positions n'étant ni l'une ni l’autre contradictoires, du 
moins dans leurs termes généraux —, ni aucun autre problème 
d'ordre métaphysique. En ce sens, l’eidologie ne peut nullement 
être le point de départ de l’ontologie. 

Pour ce qui est des problèmes métaphysiques, nous ne signa- 
lerons qu'une conséquence de la neutralité de l'eidologie à leur 
égard. L'eidologie peut-elle à elle seule distinguer les perfections 
simples des perfections mixtes ? Les perfections simples, on le sait, 
sont celles qui ne répugnent pas à exister à un degré infini (et qui 
par conséquent peuvent et doivent être attribuées à l'Etre Infini) ; 
les perfections mixtes sont celles qui ne peuvent exister que selon 
une mesure finie. 

Mais qu'est-ce qu'une perfection « qui ne répugne pas à exister 
à un degré infini » ? Cela peut vouloir dire : a) une perfection dont 
l'existence à un degré infini est ontologiquement possible ; b) une 
perfection dont l'existence à un degré infini est eidétiquement pos- 
sible, c'est-à-dire qu'elle ne manifeste pas de contradiction évi- 
dente. Dans ces conditions, l'analyse conceptuelle ne pourra établir 
qu'une perfection est simple au premier sens, ni en conclure 
qu elle est attribuable à l'Etre Infini. On tiendra compte de cette 
précision en jugeant de la valeur de raisonnements de ce genre : 
telle perfection est simple, or toute perfection simple est présente en 
l'Etre Infini, donc telle perfection est présente en l’Etre Infini. De 
même, en ce qui concerne les raisonnements qui visent à établir 
par voie purement conceptuelle l'illimitation de la perfection en 
tant que telle ou du moins de la perfection de l'être. 


Jules GIRARDI, S. D. B. 
Rome, Facultés Pontificales Salésiennes. 


(A suivre). 


Fondements d’une éthique sociale 


Une éthique sociale doit formuler le contenu des exigences mo- 
rales quant à la vie en société. Avant d'entrer dans le vif du sujet 
que nous nous proposons de traiter, nous voudrions formuler une 
remarque préliminaire d'ordre méthodologique. Cette remarque re- 
lève de la morale générale et n’est qu'une conséquence du carac- 
tère pratique de la connaissance morale. Une éthique sociale, souli- 
gnons-le, ne peut se situer dans le prolongement d'une sociologie, 
qui se limiterait soit à montrer comment en fait l'homme vit en 
société, soit à étudier les lois qui régissent une société particulière 
ou même toute société, soit à expliquer pourquoi le fait social est 
un phénomène proprement humain. Il n'y a, en effet, aucune con- 
tinuité entre l'éthique sociale ou le droit naturel et la sociologie : 
l'indicatif, qui est en principe le mode des vérités expérimentales et 
sociologiques, ne peut déboucher sur un impératif. Sans aborder 
la question de savoir s'il est possible de construire une théorie so- 
ciologique qui n'inclurait aucun jugement de valeur ni aucune posi- 
tion d'ordre moral, on peut affirmer, en ce qui concerne la dépen- 
dance d’une éthique sociale à l'égard d'une doctrine sociale ou 
d'une loi sociale scientifique, que celles-ci n’étudient que les condi- 
tions de l'activité humaine et dès lors ne peuvent fournir que la 
matière des impératifs moraux. 

La question fondamentale de toute éthique sociale est de savoir 
comment l'homme doit ordonner son comportement pour que sa vie 
en société puisse être considérée comme moralement bonne : ou 


% Cette étude a fait l'objet d'une communication prononcée, en langue 
néerlandaise, aux journées d'étude organisées à Louvain par le Wijsgerig Gezel- 
schap te Leuven, le 18 et le 19 mars 1961. Deux autres communications furent 
encore présentées, par le P. J. Plat et par M. M. Reding, à ces journées qui étaient 
consacrées à la philosophie sociale; elles ont été publiées dans le Tijdschrift voor 


Philosophie. 
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encore, celle de savoir quelles relations l'homme doit entretenir avec 
les autres hommes pour atteindre et poursuivre cette perfection qui 
est sa destinée. En connexion avec cette question, un premier pro- 
blème surgit immédiatement : la société a-t-elle une valeur de fin 
et dans quel sens le bien commun peut-il être considéré comme un 
bien moral ? On se trouve ici devant une difficulté insurmontable 
à première vue. Toute l'éthique sociale semble être dominée par le 
dualisme de deux théories extrêmes : d’une part, la conception qui 
veut sauvegarder la primauté de la personne individuelle et se voit 
obligée de limiter les droits de la communauté ; d'autre part, la 
conception opposée, qui souligne le caractère entièrement social de 
la destinée humaine et finit par affirmer la primauté absolue de la 
communauté. De là naît le conflit entre l’individualisme et le col- 
lectivisme (ou totalitarisme social), conflit auquel il semble bien qu’on 
ne puisse échapper. 

Nous ne nous attarderons pas à montrer les incohérences aux- 
quelles aboutissent ces diverses positions, ni les impasses auxquelles, 
par un vice de méthode, certains essais de compromis entre ces deux 
extrêmes sont condamnés ‘. Pour vaincre cette difficulté, on doit 
revenir au fondement de toute attitude morale, à la conscience mo- 
rale elle-même. Dans la première partie de notre exposé, nous vou- 
drions montrer comment une éthique sociale découle immédiate- 
ment du principe fondamental de toute moralité. Nous constaterons 
que la bonne volonté individuelle est impuissante à réaliser la mora- 
lité et que le sujet moral se met en devoir d’ériger les sociétés dites 
« naturelles », c'est-à-dire les institutions de l'Etat et de la société 
familiale, auxquelles nous consacrerons la seconde partie de notre 
étude. Le lecteur verra surgir, dans les pages qui suivent, les deux 
problèmes fondamentaux cités ci-dessus, celui des relations entre la 
sociologie et l'éthique sociale, celui des relations entre personne et 
société. Si la solution que nous y apportons paraît insuffisante — 
soit à cause des limites de la philosophie morale elle-même, soit à 
cause de l'insuffisance de notre réflexion —, nous espérons au moins 
ne pas les avoir escamotés, mais les avoir posés dans leur véritable 


teneur. 


(4) Cf. A. van LEEUVWEN, Persoon-Gemeenschap, dans Bijdragen, t. XIV, 1953, 
pp. 29-53, spécialement pp. 30-36. 
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DE LA CONSCIENCE MORALE À L'ÉTHIQUE SOCIALE 


« Alia tamen est rectitudo naturalis inclinationis et alia est rec- 
titudo caritatis et virtutis, quia una rectitudo est perfectiva alte- 
rius » ©. La vertu consiste dans la « perfection » de la rectitude 
d'une inclination naturelle et elle ne s’identifie pas avec la loi de 
cette inclination. Une telle conception de la vie morale, que nous 
retrouvons aussi dans d’autres passages de S. Thomas (”, se rattache 
à la conception traditionnelle d’une vie kata logon, d'une vie régu- 
lière, d’une vie selon une règle, d'une vie bien ordonnée ( : il s’agit 
là d’une vie qui échappe à l'arbitraire et au caractère passionnel 
des inclinations en les subordonnant à une loi de la raison. L'homme 
ne peut rendre sa vie sensée et valable, lui conférer un sens spéci- 
fiquement humain, que lorsqu'il met fin au conflit des valeurs devant 
lequel sa liberté le place perpétuellement, en se conformant à une 
loi. L'homme ne réalise sa destinée que par la médiation d'une loi. 
Mais quel sera le contenu de cette loi qui doit rendre l’homme ca- 
pable de réaliser cette vie humaine ? 

On pourrait attendre de la raison « technique » et « calcula- 
trice » qu'elle donne à l’homme une fin stable et qu'elle ordonne 
ainsi la conduite humaine. Dans ce cas, l'homme soumettrait l’arbi- 
traire de ses inclinations à la loi d'une inclination déterminée, d’une 
inclination qui procurerait éventuellement la plus grande satisfaction 
subjective. Celui qui pratique l'ascèse afin d'atteindre le maximum 
de jouissance, réalise un style de vie dont seul l'homme est capable : 
il dépasse le hasard et les fluctuations de l'immédiat en suivant une 
loi déterminée et il réalise ainsi une vie ordonnée et rationnelle. 
Cependant, la valeur d'une telle manière d'agir dépend de la valeur 
de la loi qui la régit, et finalement de la valeur de la fin que cette 
loi poursuit, fin adoptée dans ce cas à la suite d’une décision indi- 


® S. THomas D’AQUIN, Summa Theol., 1, q. 60, a. |, ad 3. 

® P. ex. Summa Theol., Is IRe, q. 94, a. 2, ad 2, où S. Thomas dit que l'in- 
clination naturelle appartient à la loi naturelle pour autant qu'elle est ordonnée par 
la raison. 

(9 Cf. ARISTOTE, L’Ethique à Nicomaque, Introduction, traduction et com- 


mentaire par R.-A. GAUTHIER et J.-Y. JoLiF, Louvain, 1958-1959, tome II, commen- 
taire, p. 17. 
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viduelle arbitraire. On peut se demander si: cette manière de re- 
chercher le bonheur suprême, c'est-à-dire un bonheur humain, ne 
nous fait pas manquer nécessairement ce bonheur. Car pareille 
règle de conduite offre-t-elle une possibilité de cohérence, ou en 
d'autres mots, en voulant pareille vie d'homme, ne détruit-on pas 
en principe tout vouloir ? Ces deux difficultés, apparemment hétéro- 
gènes, illustrent l'insuffisance radicale de la raison technique. En 
effet, celle-ci ne peut poser qu'une fin arbitraire et subjective. Ce 
que la conscience morale cherche, au contraire, à réaliser, ce n’est 
pas une fin qui soit valable pour l’homme en tant qu'individu, mais 
une fin valable pour l'homme en tant qu'être humain. L'homme 
cherche à donner à sa vie un sens qui soit valable pour lui-même 
et à la fois pour tout homme. Il se place devant le jugement des 
hommes et vise à imprimer à sa vie un sens qui puisse être reconnu 
et accepté à la limite par toute conscience humaine. Une conduite 
qui est absolument bonne et qui est justifiable en soi n'est possible 
que si l'homme soumet son agir, non seulement à une fin indivi- 
duelle, que la raison technique lui imposerait comme loi, mais en 
même temps à une fin qui puisse être reconnue par tous. En s’im- 
posant une loi universelle, sa conduite reçoit une validité absolue. 

L'agir humain consiste essentiellement dans la réalisation de fins 
subjectives dans le monde, par une action qui façonne et qui trans- 
forme la réalité extérieure. Dès lors, la moralité de l’agir humain, 
qui suppose qu'une loi universelle vienne limiter l'arbitraire de l’ac- 
tion, implique aussi des limites absolues dans cette activité d’exté- 
riorisation. Ceci n'est possible que s’il existe dans le monde quelque 
chose qui puisse être considéré comme une fin en soi. Pour que 
l'impératif catégorique soit possible, l'homme doit, ainsi que l’affr- 
mait Kant, admettre quelque chose comme fin en soi, quelque 
chose dont l'existence possède une valeur absolue et qui seul peut 
être pour cela le fondement d’un agir moralement bon. Agir mora- 
lement, c'est se situer dans un monde, non seulement de fins à 
réaliser, mais de fins à respecter. Or une telle fin ne peut être que 
l'être raisonnable lui-même, ou, pour reprendre la formule de Kant, 
« cette fin ne peut être autre chose que le sujet de toute fin possible, 
parce que ce sujet est en même temps le sujet de la possibilité 


(5 


d’une volonté absolument bonne » “’. C'est la reconnaissance de 


(5) E. KaANT, Fondements de la métaphysique des mœurs, trad. H. LACHELIER, 
Paris, 1911, p. 81. 
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tout homme qui devient le contenu d'une vie universellement va- 
jable, c'est-à-dire que seul l'homme peut être une fin absolue pour 
tout homme. Ainsi, pour citer P. Ricœur, « cet acte d’auto-limi- 
tation justifiante peut s'appeler indifféremment devoir ou reconnais- 
sance d'autrui » ‘‘. Dans l'analyse de la bonne volonté ou du vouloir 
moral, on trouve donc comme postulat l'existence d'autrui en tant 
que digne de respect ; «ce postulat est le concept d’un règne des 
fins, c’est-à-dire la liaison systématique des êtres raisonnables par 
la loi même de leur respect réciproque » ‘”. « La moralité, dit Kant, 
consiste donc dans le rapport de tous nos actes à la législation qui 
seule rend possible un règne des fins » *. 

Remarquons que l'universalité de la loi morale reçoit de la 
sorte une signification nouvelle et spéciale ; les lois morales sont des 
lois par lesquelles toutes les fins peuvent être coordonnées en un 
ensemble harmonieux, dans lequel tout homme peut se reconnaître 
comme fin. Cette loi universelle de la raison n'est pas une loi im- 
personnelle à laquelle l'homme serait soumis, mais la loi d'une com- 
munauté où toutes les personnes se respectent comme fin l'une pour 
l'autre. Ce n'est plus une raison impersonnelle qui est le but de la 
volonté moralement bonne, mais l'humanité elle-même. Le vouloir 
moral s'identifie à la volonté de guider son agir vers l'idéal d’une 
communauté universelle de personnes. Le premier principe de la 
moralité (bonum est faciendum) conduit à cette loi fondamentale : 
totus homo ordinatur ut ad finem ad totam communitatem cuius est 
pars \”. 

Soulignons ici une conclusion importante concernant la signi- 
fication de la morale personnelle et de la morale sociale. Quoique 
les devoirs envers soi-même ne puissent être déduits des devoirs 
envers autrui et n'y soient point réductibles, le contenu de toute 


 P. RICŒUR, Sympathie et respect. Phénoménologie et éthique de la seconde 
personne, dans Revue de métaphysique et de morale, t. 59, 1954 (pp. 380-397), 
p. 388. 


) Ibid., p. 390. , 

() E, KANT, op. cit., trad. de H. LACHELIER, p. 74. 

? CF. Summa Theol., Il* Il*e, q. 64, a. 2: « Quaelibet persona singularis 
comparatur ad fotam communitatem sicut pars ad totum». Pour les multiples 
passages où S. Thomas reprend cette même idée, nous renvoyons le lecteur à 
A.-F. Urz, Sozialethik, 1. Teil, Die Prinzipien der Gesellschaftslehre, Heidelberg- 


Louvain, 1958, pp. 341-397 RENE rapportant . textes de S. Thomas sur là 
nature sociale de l'homme). Ù 
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attitude morale implique cependant une certaine ouverture aux 
autres. D'une certaine façon, toute morale est individuelle : il s’agit 
toujours de rendre raisonnable sa vie à soi, d'accorder un sens abso- 
lument valable à sa vie individuelle. Mais le fait de respecter la 
personne humaine dans sa propre personne implique toujours la re- 
connaissance de cette dignité dans tous les sujets, parce qu'agir 
moralement veut dire se situer dans une ensemble de personnes, se 
considérer comme membre d'une communauté éthique. L'homme 
ne se libère que par une disponibilité et une ouverture à la libération 
des autres. Ainsi lisons-nous ce qui suit chez S. Thomas, qui 
reprend d'ailleurs une idée d’Aristote : « Bonum rationis est homi- 
nis bonum... Justitia autem est huius boni factiva, inquantum scili- 
cet ad ipsam pertinet ordinem rationis ponere in omnibus rebus hu- 
manis » (°; de là : «in ea (sc. justitia) magis bonum rationis re- 


11), Ceci revient à dire 


lucet » ; « (in ratione boni) excedit justitia » 
que la justice est la perfection de toute vertu ou que la « justice 
générale » est la vertu dans son intégralité. « Général » a ici une 
double signification : le caractère général de la justice s'applique 
aussi bien à la matière qu'à la fin de l’activité humaine. A la matière 
de l'activité humaine, d’une part, pour autant que la justice con- 
cerne tout le domaine de l’agir humain et qu'’ainsi toute attitude mo- 
rale est régie par elle (en ce sens, toute vertu atteint son accomplis- 
sement ultime dans sa dimension sociale) ; d'autre part, le caractère 
général de la justice concerne la fin de l'action humaine, parce que 
cette vertu oriente l’homme vers l'idéal de la communauté univer- 
selle des hommes (bonitas universi, communitas totius universi). Le 
caractère général de la justice signifie donc que la morale sociale 
est l'achèvement de toute morale, que l'existence humaine n’a de 
sens valable que dans la recherche de cet idéal de la communauté 
des hommes. L'homme réalise son telos, ne devient vraiment homme 
que dans la poursuite d’une communauté où tous sont reconnus 
par tous. 

Par ailleurs, l'homme est un être expressif ; le sens qu'il ac- 
corde à son comportement prend nécessairement corps dans cer- 
taines relations et structures sociales extérieures : ces manifestations, 


(0) Summa Theol., IIR I2e, q. 123, a. 12. Cf. ARISTOTE, Eth. à Nic., V, 3, 
1129 b 25-1130 à 9. Voir aussi J. PIEPER, Ueber die Gerechtigkeit, Munich, 
s. d., pp. 47-56. Ù 

(1) Summa Theol., 12 Ile, q. 141, a. 8, ad 2. 
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| 
dans lesquelles l'homme s'exprime, sont en même temps un appel | 
lancé aux autres hommes. La vie sociale, dominée par la soli- | 
darité et par la rivalité du monde du travail et par les accords et les | 
conflits des relations intersubjectives, fait surgir des structures sociales | 
historiquement variables. La morale sociale aura comme tâche pri- 
mordiale d'indiquer dans quelles structures et dans quelles relations! 
interhumaines le respect réciproque des personnes est possible, le! 
plus favorisé et le mieux garanti. En effet, ces structures sociales qui, 
dépendent des relations historiques existant dans le monde du tra- 
vail et de la culture, déterminent la situation concrète d'indépen-| 
dance et de liberté de chaque homme ou, au contraire, son état de! 
soumission et de servitude ; elles constituent de la sorte la possibilité! 


— ou l'impossibilité — pour chacun de se reconnaître soi-même et! 
de reconnaître autrui comme une fin. Ces structures qui sont l'ex-! 
pression d’un sens à portée morale invitent en même temps chaque! 
homme à réassumer ce sens ; elles concourent ainsi à la promotion! 
(éventuellement au fléchissement) de la moralité des hommes. 

Si la volonté moralement bonne veut réaliser son intention, si 
elle veut imprégner de l'idéal du règne des fins les relations sociales 
réelles, elle réclamera certaines structures déterminées et elle veil-À 


{| 

| 
| 

|| 


lera à coordonner la communauté du travail et de la vie affective. 
| 


À 
: : ; Re ne | 
réaliser sa propre fin. La morale sociale réclame la « justice distri-!} 


Ainsi l'éthique exige la constitution d’un ordre social pour pouvoir 


butive » ; la « justice générale » se muera en « justice légale »,qui 
ne vise rien d'autre que le consentement et la collaboration à l'ordre 
instauré par la justice distributive. La « justice commutative », par 
contre, qui régit les relations intersubjectives d'homme à Re | 
perd sa primauté et se soumet à cette coordination supérieure ; leil 
renoncement à la violence et à la fraude, le respect de la parol 
donnée recoivent leur contenu et leurs limites dans une perspective 
qui dépasse les relations immédiates d'individu à individu : ces 
vertus intersubjectives « privées » doivent créer le climat RCE 1 
à l'érection d'une communauté moralement bonne ; c'est pourquoi 
elles doivent se laiser déterminer par les lois qui régissent la justic 
de la société entière. 

L'érection d'un ordre social qui imposera des limites aux con: 
flits et aux violences, suppose un pouvoir auquel on accorde le mo; 
nopole de la violence, c'est-à-dire un pouvoir qui soit reconnu pai| 


la société comme le législateur suprême et souverain. Ainsi la com} 
munauté politique, en tant que condition de possibilité de structure 


| 
| 
| 
| 
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morales de la société, répondra aux exigences de la loi morale, 
puisque la bonne volonté individuelle reste par elle-même impuis- 
sante à réaliser ses propres fins. 


Il 


VALEUR MORALE DES INSTITUTIONS NATURELLES 


La tradition connaît deux « sociétés naturelles » : la société po- 
htique et la société familiale. En utilisant le terme « naturelle » 
(qui prête à une certaine équivoque), on ne veut pas dire que ces 
sociétés trouvent leur origine dans une force infra-rationnelle et 
quasi instinctive (nécessité de nature), puisqu'il s’agit précisément 
de formes spécifiquement humaines de vie sociale. Est « naturel » 
ce qui achemine l'homme à sa perfection d'homme et lui fait 
atteindre son accomplissement proprement humain, qui est le bien 
moral. Il s’agit donc de sociétés qui plongent leurs racines, non dans 
certaines inclinations fondamentales empiriquement constatables, 
mais dans une tendance qui les dépasse et qui constitue le propre 
de la nature humaine, à savoir le sens du raisonnable et du moral. 
C'est-à-dire que l’homme, en tant qu'être raisonnable et moral, 
fonde ces sociétés comme des médiations nécessaires à la vie ver- 
tueuse, au bene vivere. 

L'Etat ©? a été appelé à juste titre « l'institution des institu- 
tions », formule par laquelle on désigne cette structure sociale 
stable à base de lois qui rend possible toute autre institution. Dans 
l'éthique sociale, l'Etat occupe une place importante, parce que 
c'est lui qui régit en première instance la coordination de la com- 
munauté de travail ou de lutte sociale contre la nature, problème 
crucial de l'éthique sociale actuelle et peut-être de toute éthique 
sociale future. Nous signalons encore le mariage et la famille, qui 
ont pour but de promouvoir la moralité dans le domaine des rela- 
tions intimes d'ordre sexuel. 


(2) Dans notre exposé nous ne croyons pas nécessaire de distinguer « Etat » et 
« communauté politique », quoiqu'on puisse noter une différence de signification 
entre ces deux expressions; on peut voir dans l'Etat une certaine forme de société 
politique. 
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A. L’Etat 


Des philosophes de premier plan, tels Aristote et Hegel, ont 
mis en lumière la signification morale de l'Etat comme produit de | 
la moralité et comme instrument capable de faire régner ia mora- | 
lité dans l'histoire. D’autres ont nié le caractère moral de l'Etat : 
ils le considèrent comme un produit de la raison technique seule | 
en vue de favoriser la sécurité individuelle (de quelques-uns ou || 
de tous} ou en vue d'obtenir quelque utilité sociale (rationalisation | 
du monde du travail). N'étant plus un bonum honestum, l'Etat serait 
ainsi relégué dans la catégorie du bonum utile, à laquelle les im- 
pératifs moraux ne s'appliquent qu'indirectement. | 


|. Signification de l'Etat. 


Si le phénomène politique n'était que le produit de la moralité 
seule, il semblerait impossible de rendre compte üe l'élément con- 
fictuel qui domine toute vie politique. Des oppositions existent | 
entre groupes et des injustices règnent dans les relations entre les ! 
diverses classes, à l’intérieur d'un même Etat : par ailleurs, il existe | 
une pluralité d'Etats, entre lesquels règne une agressivité insurmon- | 
table. On comprend qu'à la lumière de ces constatations, certains 
soient portés à ne voir dans l'Etat que l'instrument d’une volonté de | 
jouissance qui ne parvient pas à réaliser une harmonie spontanée 
entre les hommes. La volonté de promouvoir une communauté uni- 
verselle de personnes ne semble pas être la loi de la vie politique. 

Lorsqu'Aristote traite de l'origine de l'Etat, il déclare que 
l’homme est un animal politique parce qu'il possède un logos qui 
lui permet de discerner l'utile et le nuisible, ainsi que le juste et| 
l'injuste (lesquels, selon le commentaire de S. Thomas, s ‘appliquent | 
à la catégorie de l'utile) ; « c'est le commerce des hommes qui ont | | 
le sens du bien et du mal, du juste et de l'injuste, qui fait la société | 
politique et familiale » "*. | 

Pour manifester la nature véritable de l'Etat, il faudrait montrer || 
la relation qui existe entre le monde du travail (qu'Aristote vise lors- !| 
qu'il parle de la catégorie de l'utile), et le monde de la moralité. À 


(% Pol., 1, 1, 1253 a 9-18. Cf. S. Thomas : « Consistit*enim justitia et injusti- 
tia ex hoc quod Mr Me vel non adaequentur in rebus utilibus et noci- | 


vis » (/n Pol., I, lect. 1, n. 37, éd. Spiazzi). 
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ce propos, deux points nous paraissent devoir être soulignés parti- 
culièrement. En premier lieu, le monde du travail en tant que tel 
(c'est-à-dire comme fonction de la raison calculatrice qui exerce, 
en société, sa domination sur la nature extérieure) n'est pas étranger 
à l'univers de la moralité. Dans le travail lui-même, se réalise un cer- 
| tain accès à l'universel, non seulement en ce sens que l’homme se 
procure par là ce qui lui est vitalement nécessaire pour permettre 
son accès à une Vie supérieure, mais surtout parce que, par un 
travail rationnel, l'homme s'impose une discipline et renonce à l’ar- 
| bitraire ; en même temps, il s’insère dans une communauté de tra- 
| vail et il se soumet aux lois de cette société. En second lieu, on ne 
| peut perdre de vue que, s’il est vrai que la vie morale doit s’ac- 
complir dans le monde et construire une histoire, la bonne volonté 
morale ne peut rester au niveau des intentions ; elle doit s’insérer 
dans le monde du travail pour sauvegarder sa propre existence, pour 
avoir prise sur le réel, pour imprégner celui-ci de ses idéaux mo- 
raux et rendre ainsi possible la réalisation du règne des fins. 

Mais, si ce monde social du travail comporte une accession de 
l'homme à l'universel par la soumission de l'individu aux lois de la 
nature et aux exigences de la collaboration efficiente, cette univer- 
_ salité ne découle pas directement de l'exercice de la raison techni- 
| que et calculatrice dans le travail. Car il apparaît que le monde du 
travail, en vertu de son essence propre, constitue aussi une menace 
| pour la justice et pour la réalisation des fins de la bonne volonté. 
Ce conâlit entre l'organisation du travail et la promotion de la mora- 
lité se manifeste sans doute de facon plus aiguë dans une société où 
la domination de la nature est encore imparfaite, où la recherche de 
lla satisfaction des besoins implique facilement la soumission des 


: hommes les uns aux autres et l'oubli du sens humain de l'existence. 
!Mais une société qui se serait assuré une domination complète sur 
‘ja nature et qui aurait mis fin aux antinomies sociales (société dont 
‘on ne peut dire qu'elle est réalisable, mais que l’on peut concevoir) 
comporterait toujours un aspect sous lequel la volonté individuelle 
| entrerait en conflit avec le souci de l’universel. Nous ne voulons pas 
viser par là le danger de « réification » de l’homme inhérent à toute 
lrationalité technique, danger que l'on pourrait supposer disparu 
dans une société qui aurait conquis une domination totale sur la 
nature ; nous ne voulons pas parler non plus du sentiment de vide 
et d’ennui qu'amènerait l'absence de lutte entre l’homme et la 
nature extérieure et qui pourrait compromettre le niveau de cet état 
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«parfait » en risquant de faire sombrer l'homme dans le sommeil, 
Mais on ne peut s'empêcher de remarquer que la complexité crois-. 
sante d’une société de plus en plus différenciée augmente les possi- 
bilités de conflit entre individu et société, et que la saturation qu'ap- 
porterait cet état de luxe n'ôterait jamais du cœur de l'individu 
humain, son déchirement intérieur, sa passion, son désir de posses: 
sion et d'autosuffisance. Ainsi, en raison de l’interdépendance de 
l'extérieur et de l'intérieur, la réalisation de la moralité exigera tou: 
jours un support social et institutionnel. Dans le monde du travail! 
surgit une exigence morale de coordination qui dépasse les fins de! 
l'activité laborieuse elle-même. Une division équitable du travail et 
la suppression des conflits sociaux peuvent contribuer à rendre le 
travail plus efficient et plus rationel ; mais l'aspect éthique de la 
coordination sociale n’est pas réductible à ces soucis « techniques »} 
Ainsi l’organisation de l'Etat participe aux efforts tentés par l'hommel 
pour faire régner les fins morales dans le monde du travail, leque! 


constitue à la fois une voie d'accès à la moralité et une menac 
pour celle-ci. 

Puisque la communauté politique reprend à son compte le souc! 
moral des individus, son but ultime est la vie moralement bonne dé 
ses membres, la vita virtuosa, et elle atteint l’accomplissement dé 


sa mission dans sa tâche éducatrice "* 


(15) 


. Dans l'antiquité et au moyer 


et chez saint Thomas !'° 


âge, entre autres chez Aristote , ce rôlé 
éducateur est surtout placé dans la force et dans la coaction exté!l 
rieure (le pouvoir coercitif de l'Etat), qui refrènent les impulsioni| 
spontanées d'arbitraire et de passion des individus, et qui offren! 
ainsi à ceux-ci l'appui extérieur nécessaire à leur vie morale. Un] 
individu n'est jamais totalement raisonnable ni soucieux de l'unil 
versel ; il est intérieurement déchiré et paralysé par la passio | 
qu'attise un milieu de conflits et de violences : ainsi l'habitude ext! 
rieure stable (suscitée et entretenue par la contrainte de l'Etat) pro 
curera-t-elle un soutien indispensable à la vie morale. Cette co 1 
trainte invite l'homme à agir selon une loi qui dépasse l'arbitrair{] 


individuel, et, de plus, l'ordre imposé par l'Etat soutient les effort 
moraux de l'individu en le délivrant des soucis vitaux immédiatil 


(9 E. WE, Philosophie politique, Paris, 1956, p. 189. 
0%) Par exemple, Eth. Nic., X, 10. 


(Par exemple, Summa Theol., ls Ils, q. 105, a. 4 ad 5: Sum. r. Gent 
II, c. 128. 
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| 


let de l'insécurité primitive ; l'Etat offre, en effet, une certaine 
i garantie à l'individu en lui promettant de sauvegarder son intérêt 
l particulier. Si, aux yeux des anciens, la valeur éducative de l'Etat 


Îl résidait presque exclusivement dans la force coercitive, il n'en va 
| plus de même aujourd'hui. L'Etat démocratique contemporain offre 
t à l'homme émancipé et rationnel de plus grandes possibilités d’hu- 
manisation. Le dialogue social, essence de la démocratie, invite 
| l'homme à limiter ses aspirations particulières en les insérant dans 


ns 


| une volonté commune, dont il peut se reconnaître à la fois comme 


} auteur et comme fin. 


2. Ethique de l'Etat. 


L'intention morale dépasse chacun des individus dont elle 
 Émane, pour constituer une société politique qui doit réaliser les 
buts propres auxquels tend l'aspiration morale. Cet ordre politique 
_ qui est au service de la moralité comporte en même temps un aspect 
d'opposition à l’ordre moral lui-même. La bonne volonté morale 
a comme principe suprême : potius mori quam foedari ; la société 
politique elle, a comme première loi : se maintenir pour élever la 
communauté à une vie proprement humaine. La loi fondamentale 
| de la morale est la bonne intention, l'aspiration à la réalisation du 
bien, la tendance vers le parfait, tandis que la politique comporte 
| comme première exigence d'avoir une efficience concrète sur la 
réalité sociale. Et si cette réalité sociale n’est pas animée par des 
impératifs moraux, mais par les lois de la violence et de l'irrationnel, 
comme le soutenait Machiavel, alors surgit la question de savoir si 
l’homme politique peut encore se tenir aux pures exigences de la 
morale. Le premier problème que nous pose le machiavélisme est 
celui de la possibilité d'une politique morale. Deux considérations 
peuvent être émises à ce sujet. Tout d’abord, la possibilité d’une 
politique morale dépend des forces morales du peuple lui-même, et 
lon peut croire que celles-ci sont toujours à l'œuvre — du moins 
‘inchoativement — dans l'attitude concrète de toute société civilisée. 
On peut aussi invoquer à ce propos une loi immanente de l’histoire, 
selon laquelle les valeurs morales sont finalement des éléments qui 
contribuent au maintien d'une société (!’}, tandis que le mal, malgré 


. (47) «Ordo justitiae et virtutis secundum quem bonum. commune conservatur 
et ad ipsum pervenitur » (Sum. Theol., I® 118, q. 100, à. 8). 
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: ; - RE A as) || 
son apparent succès immédiat, finit par se détruire lui-même **’.1| 


Un autre problème est encore soulevé par une réflexion sur le:| 
machiavélisme : quels sont les moyens qui sont moralement bonsil 
pour l’homme politique ? En effet, la fin ne justifie pas les moyens ;i]} 
le prince de Machiavel ne peut se passer d'un appel au moraliste,! 
sans perdre sa raison d'être d'homme politique. La justification de: 
la politique se fait devant le forum de la morale et cette justification} 
doit porter à la fois sur la fin que poursuit l’homme politique et sur|] 
les moyens au'il utilise dans ce but. Le recours à certains moyens: 


met en question et éventuellement compromet l'obtention de la 
fin souhaitée. Mais cette loi qui commande de ne retenir que les: 
moyens moralement bons est purement formelle et, à ce titre, in<|} 
suffisante. Elle ne tient pas compte du fait que, si la moralité comme: 
telle refuse toute violence, la politique est précisément le domaine 
de la violence. Même la morale la plus traditionnelle et la plus rigo- 
riste a toujours légitimé la guerre « juste », la punition des criminels. 
la répression de l’incivisme et de l'insurrection, la limitation d | 
champ d'action de tout ce qui est dangereux à la vie sociale. La) 
violence, c’est-à-dire la contrainte de l'individu (dont l'initiative, 
laissée à elle seule, ne peut jamais réaliser le bien commun) ou d'un} 
groupe particulier, appartient ainsi à l'essence de l’action politique. 
Autant dire que la morale pure, qui défend toute violence, ne dé-; 
termine pas la valeur morale des moyens concrets qui s’offrent ail 
J’homme politique et laisse ouverte la question de savoir quels sontil 
les actes violents qu'il doit proscrire. Quelles sont, parmi les limi- 
tations imposées à l'individu, celles qui compromettent la fin même: 
de la politique, à savoir la moralité des citoyens ? On devrait pouvoi 
établir quelques principes fondamentaux, que l'homme politique n ec 
peut violer sans rendre du même coup sa politique immorale et, pa | 
là-même, injustifiable. Le premier problème de l'éthique sociale| 
de la coordination à introduire dans la société, est celui que l'o 
pourrait appeler le problème du réalisme et de l'idéalisme, o 
encore, celui de l’empirisme et du rationalisme. En d’autres termes || 
les lois et les institutions moralement bonnes ne sont pas unique:l 
ment des conclusions de principes moraux ; elles comportent aussil 
des adaptations aux forces sociales existantes. Comment trouver ur il 


Machiavélisme, pp. 130-150 (repris dans Sort de l'homme, Neuchâtel, 1943, pp. 97 


C9 J. MaRITAIN, L'homme et l'Etat, Paris, 1953, pp. 51, 54-55 : Ip., La fin d 
150). 
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critère qui permette de distinguer les deux éléments dont.est fait le 
droit positif : ce qui est conclusion déductive à partir des prin- 
cipes du droit naturel, et ce qui est « adaptation ÿ de ces principes 
aux circonstances sociales ? 

On peut manifester un aspect de ce problème à propos de l’exi- 
gence de justice, qui doit constituer la règle suprême d'action de 
l'homme d'Etat. Or une pure volonté de justice ne vaut rien, au point 
de vue politique, sans une efficacité réelle. La justice sociale exige 
en premier lieu l'unité et la paix entre les citoyens, car les possibilités 
d'action de l'Etat sont corrélatives aux capacités que celui-ci possède 
de supprimer les conflits dans les relations sociales. Le premier bien 
politique est la paix et l’ordre dans la société ; les exigences de cet 
ordre social constituent d’ailleurs les limites du droit de révolte contre 
l'autorité injuste. Îl est sans doute vrai que ce bien suppose un 
certain élément de justice, mais — un peu d'expérience suffit à le 
manifester — l'homme politique assure souvent mieux la paix sociale 
en comblant de ses faveurs les puissants au détriment des faibles. 
Par ailleurs, la paix est le fruit de la concordance des volontés indi- 
viduelles des membres d'une société ; mais l'unanimité de ces 
volontés ne suffit pas à donner à une action humaine un caractère 
de justice complète. La solidarité entre hommes n'exclut pas tout 
égoïsme, qu’il s'agisse d’un intérêt individuel ou d'un égoïsme de 
groupe ; du même coup, le souci de justice n'atteint jamais totale- 
ment les dimensions du bien universel. Aussi saint Thomas affirme- 
t-il que le législateur ne doit viser la justice et la vertu qu’en second 
lieu *. Tout droit positif est donc toujours un compromis entre les 
exigences de la justice et celles des relations de force qui main- 
tiennent la cohésion à l'intérieur d’une société. Cet énoncé ne ré- 
sout évidemment pas toutes les difhcultés : au contraire le problème 
rebondit. Jusqu'à quel point l’homme politique peut- il admettre 
l'injustice et sacrifier la justice à l'ordre ? 

La difficulté d'établir une éthique sociale, que nous venons de 
manifester par l'antinomie qui règne entre les impératifs de la 
justice et la nécessité de l’ordre, peut encore être présentée sous 
un autre aspect. Une politique juste doit procurer à tous les membres 
de la société une égalité de condition. accorder à chacun d’eux 
une liberté concrète et positive ; mais la possibilité’ d'y parvenir dé- 
pend du niveau atteint par la civilisation et des exigences de la 
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communauté de travail. La justice distributive implique une certaine 
proportion dans la répartition des droits et des devoirs, mais il est 
malaisé de fixer équitablement cette répartition. Comment, en effet, 
mesurer un niveau de civilisation et estimer les possibilités offertes 
quant à l’organisation sociale du travail ? « Charité d'hier, justice 
d'aujourd'hui » ; sous cet adage, souvent cité pour illustrer le pro- 
grès moral, se cache peut-être une réalité purement sociologique, 
à savoir le fait que certaines structures actuellement possibles ne 
pouvaient autrefois être généralisées et érigées en lois sociales parce 
que l'efficacité du travail ne le permettait pas encore. L'idéal moral 
qui consiste à promouvoir l'accès de tous les hommes à une vie 
conforme à leur dignité humaine, doit aller de pair avec une organi- 
sation technique de la société qui tienne compte de l'efficience et 
de la rationalité du travail collectif. Ceci suppose toujours l'épargne, 
laquelle implique la possibilité d’aliénation du produit social, puis- 
que tout investissement frustre la société actuelle d'une partie du 
fruit de son travail au profit de la société future. Par ailleurs, l’or- 
ganisation du travail requiert sans doute toujours une certaine forme 
d'inégalité et de lutte. 

‘Une politique. « sociale » mène aussi à une impasse dans le 
domaine des droits individuels de l’homme (les soi-disant libertés de 
L'Etat libéral). La liberté individuelle n'est justifiée que pour autant 
qu'elle implique l'indépendance effective de tous, et celle-ci sup- 
pose la limitation de chaque liberté individuelle. Une politique de 
résorption du chômage, de socialisation de la vie économique, 
d'hygiène nationale, requiert une certaine planification et partant 
mène à une limitation de la liberté individuelle, qui ne serait autre- 
ment .qu'une liberté de façade. Comment de nouveau déterminer 
cet équilibré entre contrainte et liberté 2 

La. même difficulté se présente encore à propos du rôle éduca- 
teur de l'Etat. Les lois et usagés dé l'éthique populaire, que l'homme 
politique ne peut. ignorér; sont loin d'atteindre l'idéal moral auquel 
il'doit conduire la communauté. Saint Thomas d'Aquin, reprenant 
l’ancien adage « lex debet esse possibilis », impose au législateur de 
combattre seulement les « graviora vitia », et surtout ceux qui nuisent 
aux ‘autres et menacent la conservation de la communauté (2°. Mais 
où s'arrête le possible ? Jusqu'à: quel point l'homme politique peut-il 
tolérer le. mal sans ‘trahir sa tâche éducatrice >? Eduquer implique 
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toujours que l’on considère l’autre comme mineur, manquant d'in- 
dépendance et de liberté réelle ; l'éducation suppose donc toujours 
la limitation de la liberté d’arbitraire du subordonné. Il y a là un 
danger réel d’oppression des citoyens par l'autorité ; mais on ne 
peut supprimer ce danger sans refuser en même temps la mission 
éducatrice de l'Etat, et toute législation est nécessairement aussi 
une œuvre d'éducation, bonne ou mauvaise ; qu'on le veuille ou 


non, une législation influence toujours l'idéal moral des citoyens ©?. 


Dans ces questions concernant la morale de l'Etat (oppositions 
entre la morale et le droit, entre l'individu et l'Etat) la morale tra- 
ditionnelle enseigne le principe de subsidiarité de l'Etat : à possi- 
bilités égales l'individu doit précéder l'Etat ; l'initiative particu- 
hère doit avoir priorité sur la mesure collective. Ce principe veut 
être une mise en garde contre la confiance illimitée dans les résultats 
de l'intervention étatique. I] se fonde d’abord sur le crédit au'’il faut 
accorder à certaines possibilités que possède l'individu humain de 
constituer une société viable et qui n'ont peut-être pas toujours été 
suffisamment exploitées. [Il exprime la conviction que l'initiative 
privée dans toutes les tâches culturelles est favorable au progrès 
de la société parce qu'elle met au service de la cohésion sociale 
le sens de la responsabilité individuelle et la tendance rationnelle 
au respect d'autrui ; il veut mettre en évidence le fait que le dia- 
logue réciproque de citoyens rationnels et libres dans une société 
pluraliste enrichit leur coexistence. 

Le principe de subsidiarité est aussi l'expression d’une loi 
morale, à savoir que le bonus civis n’est pas identique au bonus vir, 
lequel reste toujours la fin de toute politique, et que l'Etat n’est pas 
la communauté finale ou la communauté universelle des personnes, 
mais seulement une communauté médiatrice. L'ordre instauré par 
l'Etat est toujours l'expression d’une volonté particulière limitée par 
son caractère historique. Il n'y a pas de volonté collective qui soit 
identique à la volonté universelle, parce qu’elle est l'expression d’un 
ethos de fait d'un peuple, d'une volonté utilitaire que la commu- 
nauté de travail a rationalisée ou encore l'expression d'un égoïsme 
collectif. Ainsi la destinée sociale de l'homme et son ouverture à 
une communauté universelle de personnes dépassera son insertion 


(21) E. WEIL, OP: CL D: 194. 


510 Urbain Dhondt 


dans la communauté étatique ; celle-ci, en tant que médiation dans 
la poursuite d’un règne des fins, n’en est pas l'incarnation exhaus- 
tive ou la présericé totale. Le P. van Leeuwen écrit très justement, 
dans une étude consacrée aux relations entre la personne et la 
communauté : « c'est le caractère totalement social de la personne 
humaine qui s'oppose à ce que celle-ci soit complètement absorbée 
dans une communauté particulière » ©”? 

Ce principe de subsidiarité ne signifie point que l'Etat n'est 
qu'un moyen purement extérieur dont on pourrait arbitrairement 
accepter ou limiter le rôle. L'Etat est la médiation, c'est-à-dire le 
seul lieu où la communauté concrète des personnes doit s'établir. 
Aussi le principe de subsidiarité ne peut-il être avancé comme pré- 
texte à un faux conservatisme, qui voudrait que les fonctions de 
l'Etat demeurent totalement ce qu'elles étaient dans certaines situa- 
tions antérieures, peut-être moins complexes ou plus injustes. 
L’adage « autant de liberté que possible, autant de contrainte que 
nécessaire » exprime une loi formelle dont le contenu est relatif à 
la situation existante, et qui laisse à la prudentia gubernativa la 
tâche de juger jusqu'à quel point l'initiative et la liberté individuelles 
peuvent rendre la société moralement meilleure. 

N'y a-t-il donc plus de droit naturel qui impose des normes fixes 
à l'homme d'Etat pour guider sa prudence politique ? Les réflexions 
aue nous venons d'émettre ne sont qu'une illustration des difficultés 
que l’on rencontre lorsqu'on veut établir un droit naturel qui puisse 
régir les sitations concrètes. Ou bien on veut sauvegarder le caractère 
éternel et universel du droit naturel, ou bien on veut trouver dans ce 
droit des principes applicables aux relations sociales fluctuantes. Il 
semble que l’on doive arriver nécessairement à deux formes de 
droit naturel, étant donné que l’universalité de la loi n’est guère 
conciliable avec son caractère concret et pratique. Le droit naturel 
conçu, d’une part, comme loi éternelle et immuable, n’est rien d'autre 


que l'expression d'un idéàl de justice dont le règne des fins constitue | 


le terme, mais, à ce titre, il ne peut fournir de préceptes précis et || 


F9 A. VAN LEEUVWEN, art. cit., p. 47 (cf. dans le résumé en français, p. 53: || 
«notre caractère de personne transcende réellement notre appartenance à quelle || 
communauté particulière que ce soit, et précisément à cause du caractère univer- || 
sellement social de la personne humaine comme telle »). Bien que nous nous ral- {| 
Dons aux conclusions de l'auteur, nous avons préféré suivre une autre méthode | 
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utilisables dans les relations sociales mouvantes. Conçu, d'autre 
part, comme un ensemble de règles sociales pratiques, le droit 
naturel ne peut livrer que des principes qui n’ont qu'une validité 
contingente et historique, applicables seulement à une situation dé- 
terminée dont la stabilité est toute temporaire (par exemple une civi- 
lisation agraire, une civilisation artisanale, ou une société industrielle 
développée). 

Du droit naturel entendu comme expression de l'idéal (première 
signification), on peut déduire une loi négative : l'interdiction de 
toute contrainte sur l'individu qui ne mène pas au bien commun, 
que celui-ci soit conçu comme rationalisation de la communauté 
de travail, comme répartition plus équitable du produit social, 
comme paix et ordre dans les relations sociales ou comme élévation 
du bien-être moral du groupe. Ceci ne signifie rien d'autre que l'in- 
terdiction de tous les abus de pouvoir dans lesquels le bien-être indi- 
viduel (bonum proprium) serait préféré au bien du groupe (bonum 
commune). 

L'organisation de l'Etat comme communauté particulière im- 
plique évidemment une loi plus positive. Puisque la personne ne 
peut jamais être traitée comme moyen, c'est-à-dire jamais être tota- 
lement soumise au service d'une volonté utilitaire (individuelle ou 
collective), on doit accorder à tout individu quelques protections 
fondamentales sans lesquelles on ne peut prétendre qu'on le con- 
sidère comme fin. Dans ces garanties, rentrent le droit à la vie, le 
droit à l'intégrité corporelle, le droit à la subsistance ; on peut citer 
encore le droit de former des communautés, de chercher la vérité, 
de tendre à des idéaux moraux et de vivre en relation avec le Trans- 
cendant ; tout ceci dans les limites permises par une coordination 
de la société qui garantisse ces droits à tous les membres. Par 
ailleurs, la mission éducatrice de l'Etat implique le devoir de pro- 
mouvoir la moralité des citoyens. Comme toute éducation ne se fait 
que grâce à une certaine libération, ce devoir suppose que l'Etat — 
pour autant que le niveau de civilisation le permette — garantisse à 
tous un minimum vital et libère les citoyens de la crainte de la 
violence. Cette libération, nécessaire à toute éducation, impose des 
limites à la contrainte éducatrice ; celle-ci manquerait son but si elle 
ne provoquait que la résistance des sujets. De plus, cette libération 
doit susciter chez les citoyens le sens de leur responsabilité indivi- 
duelle et les rendre conscients du caractère inaliénable de la destinée 
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personnelle *‘’. Ainsi le rôle éducateur de l'Etat implique foncière- 
ment la subordination de l'Etat à la liberté de l'individu, fin de la 
politique. Ur ne 

Les droits des citoyens peuvent recevoir une détermination ulté- 
rieure dans notre société actuelle. Notre communauté de travail a 
déjà atteint, grâce à l'évolution de la technique, un tel niveau de 
domination sur la nature extérieure, que l'on peut aisément pour- 
voir à la satisfaction des besoins élémentaires de tous. Nous voilà 
dès lors amenés à considérer le droit naturel sous le second aspect 
que nous avons signalé (règles d'action applicables aux situations 
concrètes). Ce qui paraît actuellement le plus urgent, c'est d'en- 
visager un droit au travail « humain » par la suppression du salariat 
qui devra être réalisée dans une économie de service (et non de seul 
profit} et dans la socialisation de la gestion de la vie économique. 
Cette dernière n'implique pas une collectivisation des propriétés, 
mais bien la subordination du profit individuel aux besoins de la 
communauté. Ce droit au travail « humain » exige une coordination 
de la société qui permette à chacun de trouver par ses propres 
efforts le travail qui lui convient. Cette société devra être organisée 
de telle sorte que tous puissent jouir du produit-social (notamment 
des biens culturels, d'ordre matériel, intellectuel et médical). Ajou- 
tons-y que l’ordre social doit être imprégné de tolérance et permettre 
à l'individu de suivre sa conscience. Cet ordre social garantira égale- 
ment la possibilité d'une activité non servile, où l'homme puisse 
consacrer ses loisirs aux artes liberales, à la vie de l'esprit et à 
l'amitié, fleur de toute moralité. Enfin, on visera à la forme suprême 
d'indépendance dans la vie politique : la participation effective au 
pouvoir politique, pour autant que le citoyen soit éduqué à la ratio- 
nalité, notamment à l'émancipation et au sens social. 


B. La société familiale 


La seconde communauté naturelle est le mariage et son exten- 
sion dans la famille. [] se peut que la morale des relations sexuelles 
ne relève pas à proprement parler du domaine signifié par l'expres- 
sion « éthique sociale ». Cependant le thème de notre étude nous 
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oblige à en traîter, et ceci pour une-double raison. D'abord en raison 
de ‘la ‘nature de -l’institution matrimoniale ælle-même : l'érection 
d'une structure sociale, dominée ‘par -des lois soustraites à l'arbi- 
traire de la volonté particulière: et visant à promouvoir. la moralité, 
ne se comprend que si l'on considère comme fondamental le carac- 
tère social de l'homme ; cette institution montre comment, en exi- 
geant une confirmation sociale de la communauté interpersonnelle 
fondée sur l'amour, l'homme veut imposer un ordre stable à cette 
forme de coexistence en vue de réaliser sa fin morale. Ensuite, il faut 
dire un mot des relations entre la société familiale et l'Etat. La 
société familiale n'est pas réductible à un stade social antérieur à 
la formation de l'Etat, lequel régit à proprement parler la moralité 
des relations interhumaines dans le travail social. L'Etat est né au 
moment où la famille a cessé d'être un organisme économique. Le 
mariage (et la famille) a conservé sa fonction spécifique, qui con- 
siste à rendre possible la moralité des relations sexuelles (et de l’atti- 
tude à l'égard de l'origine de la vie que celles-ci impliquent). Cepen- 
dant, l'Etat en tant qu'éducateur a la mission de promouvoir cette 
volonté morale en la sanctionnant par les moyens dont il est seul à 
disposer, c'est-à-dire par un statut juridique. 

L'état de mariage n'est pas la vie commune de deux époux 
dans l'arbitraire réciproque dominé par un contrat ; cette associa- 
tion est soumise à certaines lois. Lorsqu'Aristote refuse la com- 
munauté platonicienne des femmes, il signale que la monogamie 
amèëne la sophrosyné à l'égard de la femme (”. Ceci rejoint l’idée 
de remedium concupiscentiae (dans le sens de moyen pour rendre 
bonne la concupiscence), et s'éloigne fortement d'une conception 
du mariage où serait prôné l'arbitraire sexuel. La loi selon laquelle 
l'état conjugal est union permanente ne peut donc se déduire com- 
plètement a priori de l'exigence de respect que les époux se doivent 
mutuellement, mais, comme toute institution, elle est basée aussi 
sur la consiaération des faits ; l'union permanente est le seul type 
d'institution dans laquelle ce respect peut s'exprimer et se déve- 
lopper. 

Pour justifier le caractère « naturel » de la société matrimo- 
niale, il faudra d'abord montrer que la relation sexuelle est une 
forme déterminée d'intersubjectivité corporelle, dans laquelle le 
souci de respect de la personne humaine (en soi et dans l’autre) im- 
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plique la volonté d'une communauté totale et exclusive 28); «Lie 
mariage monogamique protège cette volonté ; étant donné l'exi- 
stence du désir arbitraire et de la passion chez tout individu, il est 
même la seule forme institutionnelle à pouvoir la sauvegarder. Le 
don total et réciproque dans cette subjectivité commune veut se per- 
pétuer dans un signe extérieur et dans une responsabilité commune 
qui dépassent la simple coexistence des époux ; de plus, cette vie 
d'amour, impliquant une expérience quasi religieuse de la bonté 
de l'être, est empreinte de confiance dans la vie. Ainsi cet amour 
sera-t-il amené à s'épanouir dans le vœu généreux de la paternité et 
de la maternité ; il y trouvera son accomplissement et sa sauvegarde. 
La nouvelle vie issue de la communauté conjugale, l'enfant, est de 
la sorte la « manifestation de la puissance et de l'infirmité » de 
l'amour ©‘. L'enfant, de son côté, trouvera dans le lien affectif 
que réalise la famille et dans le sens de la responsabilité de ses 
parents le milieu indispensable à son éducation morale. Ainsi la 
société conjugale se transforme-t-elle en société familiale, en vue 
de la moralisation des époux et des enfants. 


Urbain DHONDT. 
Louvain. 


(Adapté du néerlandais) 


) Voir, par exemple, À. DE WAELHENS, Réflexions sur les rapports de la 
phénoménologie et de la psychanalyse, dans Existence et signification, Louvain, 
1958, pp. 191-211, surtout pp. 202-211. 

F9 L'expression vient de M. BLONDEL, L’Action, Paris, 1936-37, t. Il, p. 264. 
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| Nous présentons ici quelques volumes parvenus à notre con- 


naissance au printemps de 19%61. Tous se rapportent à la philosophie 
de l'antiquité, mais ils ressortissent aux genres les plus divers et 
couvrent des domaines plus ou moins vastes. Nous examinerons 
successivement : |) deux manuels qui se proposent d'étudier l’en- 
semble de la période ; 2) trois plaquettes faisant connaître au grand 


public Socrate, Platon et Aristote ; 3) et 4) deux ouvrages de re- 


cherche relatifs au Stagirite. 


Un souci de renouveau caractérise les manuels dus respective- 


ment à M. P.-B. Grenet , professeur à l'Institut catholique de 


(2 


Paris et au P. N. Gonzälez Caminero 


!, de l’Université Grégo- 


rienne. À ce mérite se joignent de réelles qualités qu'il conviendra 


de souligner. Notons déjà que, outre la netteté de contours indis- 


pensable au genre qu'ils cultivent ici, les auteurs présentent tous deux 


en traduction beaucoup de textes bien choisis, le second ajoutant 


même entre parenthèses nombre d'expressions grecques typiques. 


Cela dit, une petite remarque d'ordre arithmétique montrera 


où sont les centres d'intérêt des deux ouvrages. M. Grenet note que 


« dans un ‘Cours de philosophie thomiste’, la part faite à Aristote 


ne saurait être trop belle, d'autant que bien souvent l'élève est 


tenté de confondre Aristote avec le plus célèbre de ses disciples 


sophie thomiste). Un vol. 22x 14 de 324 pp. Paris, Beauchesne, 1960. 


doit s'achever (cf. 1, p. 28) par l'étude du Cyclus imperialis romanus. 


(1) Paul-Bernard GRENET, Histoire de la philosophie ancienne (Cours de philo- 


(2) Nemesius GONZÂLEZ CAMINERO, Historia philosophiae. 1, Philosophia anti- 
qua. Prima pars, Cyclus colonialis, cyclus atheniensis. Un vol. 22X15 de 370 pp. 
Rome, Université Grégorienne, 1960. Prix: 2200 lires. — Altera pars, Cyclus hel- 
lenisticus, 210 pp. Ibidem, 1960. Prix : 1200 lires. — La Philosophia antiqua 
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médiévaux » (p. 5) : cette raison, de soi excellente, amène l'auteur 
à une répartition des matières qui l'est moins : tous les penseurs 
subséquents, Plotin compris, se trouvent rassemblés sur 40 pages, 
le Stagirite en recevant 140, soit près de la moitié du volume. — 


. , . »9° , 
L'auteur espagnol, par contre, ne laisse à l’aristotélisme qu'une . 


place dix fois moindre, l'Ancien Portique se voyant gratifié de 
140 pages. L'équilibre quantitatif n’a certes rien d'obligatoire, mais 
une disporportion trop nette, — dans un sens comme dans l’autre, 
— pourrait dérouter l'étudiant. 

Où réside la nouveauté propre à chaque manuel ? 


L'Histoire de la philosophie ancienne de M. Grenet se signale 
notamment par ses pages d'introduction (brèves esquisses du cadre 
historique et biographique) et par ses bilans. Ces derniers (qui com- 
portent de deux à quatre pages pour chacun des dix chapitres) se 
divisent généralement selon les chefs que voici : la méthode, le de- 


venir, l'être, le divin, l'âme, l'agir ; ces termes sont parfois inter- | 


vertis, et ce de façon judicieuse : pour le VI° siècle, la méthode est 
reléguée en queue ; pour les dialogues de la jeunesse de Platon, elle 


figure en deuxième place, après un bon résumé de l’'agir ; mais | 
elle passe au premier plan dans le bilan des périodes centrale et | 


finale du même philosophe. 


M. Grenet présente en effet le platonisme en trois chapitres 


successifs. La VIF Lettre sert çà et là de canevas biographique, | 


mais l'exposé s'attache surtout à raconter, très clairement, les dia- 

logues. On nous les présente dans l'ordre que fixait pour son | 
compte, voici quarante ans, l'Association Guillaume Budé : les re- ! 
touches semblent trop modestes : le Protagoras figure en tête, le | 
Cratyle remonte de quelques places, l'Hippias majeur est laissé de | 
côté ; l’auteur explique qu'il a suivi « l'ordre littéraire voulu par | 
Platon lui-même » (p. 70), propos qui eût mérité quelque développe- | 
ment, mais on nous renvoie pour plus de précisions aux Dialogues | 


de Platon de V. Goldschmidt (1947). 


Jetons la sonde dans l'explication des dialogues. Une tâche! 


ardue était certes de faire saisir le rôle des œuvres parmi lesquelles | 


figure le Parménide, et de prendre position suite aux controverses | 
récentes. L'auteur s'en tire tout à son honneur. Il parle d'une! 
«crise de croissance du platonisme » (p. 110). Un peu plus loin, il! 
introduit de façon compréhensive la seconde partie du Parménide | 
«Platon va faire d'une pierre plusieurs coups : gymnastique intell| 


| 
| 
| 
| 
| 


| 
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lectuelle pour son lecteur ; réponse aux Mégariques qui réfutaient 
les Idées par leurs conséquences ; vérification de sa théorie : enfin 
position de problèmes nouveaux et amorce de solutions » (p. 114). 
Il est peut-être regrettable que le bon exposé des dialogues de la 
vieillesse ne se complète pas d’une explication relative aux &/pawa 
d5yumata: le non-initié risque d’être déconcerté lorsque l'exposé de 
l'aristotélisme parlera de l'Un et de la Dyade indéfinie (pp. 157, 
216), dont ne traitent pas les chapitres concernant Platon. 

À ceux-ci font pendant trois autres chapitres intitulés La jeu- 
nesse d’Aristote, Les voyages d’Aristote, son Retour en Athènes. 
Sauf erreur, c’est ici la première tentative, — courageuse et, dans 
l'ensemble fort réussie, — d'intégrer à l’enseignement courant une 
vue évolutive de l’aristotélisme. Nous ne pouvons que féliciter 
chaudement M. Grenet de cette innovation, quitte à suggérer par- 
fois des aménagements. 

En voici un d'ordre tout pratique. Si l'introduction au cha- 
pitre sur la jeunesse du Stagirite énumère les œuvres de cette pé- 
riode , il n'en va pas de même des deux autres. Le manuel 
n'offrant ni index alphabétique ni table détaillée des matières, il 
faut recourir aux bilans pour réunir, vaille que vaille, les ÀA6yot 
d'œuvres parfois réparties sur les trois périodes. 

Au demeurant, cette répartition semble généralement très judi- 
cieuse. Le cadre général est, on l’a vu, celui de Jaeger dans son 
Aristoteles, mais la chronologie profite d'importantes précisions et 
corrections, celles de Nuyens en particulier. Les controverses entre 
spécialistes laissent encore, sur nombre de points, une certaine 
liberté de manœuvre ; cependant, le lecteur pourrait trouver qu'elles 
entraînent parfois un désaccord entre plusieurs affirmations de M. 
Grenet lui-même : le chapitre final de l'Ethique à Nicomaque est 
« encore tout rempli des préoccupations platoniciennes » (p. 273), 
mais cette fin du livre X est le « véritable testament spirituel d’Aris- 
tote, s’il est vrai qu'il a dû être composé après le livre À de la 
Métaphysique, pourtant très tardif » (p. 271). Or, dit ailleurs M. Gre- 
net, durant la dernière période, Aristote ne cesse de s’écarter de 


(#) Gryllos, Eudème, Protreptique, Traités du Bien, des Idées, de la Philo- 
sophie, Catégories, Topiques, Physique I-II, Du ciel. — I] nous semble que faire 
du De philosophia un «traité » revient à méconnaître tout à fait le caractère litté- 
raire de l'ouvrage (ceci vaut aussi contre le P. Gauthier, qui en fait indifféremment 


un traité et un dialogue). 
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l'Académie (cf. p. 238). Ce défaut, hâtons-nous de le dire. est ex- 
ceptionnel. L'Histoire de la philosophie ancienne excelle à présenter 
clairement les penseurs antiques en tenant compte des études ré- 
centes. Donnons-en, pour terminer, un échantillon de plus. L'auteur 
voit bien que, parlant de Thalès, Aristote distingue entre les thèses 
et les preuves : pour celles-ci, « il avoue se livrer à des conjec- 
tures » (p. 11). C'est ce que soulignait en 1957 M. Guthrie . Si les 
renseignements bibliographiques se limitent volontairement aux pu- 
blications de langue française, M. Grenet a intelligemment utilisé 
une copieuse documentation polyglotte. Souhaitons à son livre une 
large audience. 


Mis à part quelques traits indiqués plus haut, le manuel du 
P. Caminero présente des caractères extrêmement différents. 

De deux à trois fois plus copieux, — pour autant qu'on puisse 
évaluer la pars tertia, à paraître, — il s'attache surtout, néanmoins, 
à mettre en système l'évolution de la philosophie antique. Celle-ci 
comporterait quatre cycles (cf. |, p. 28) : 

1. le cycle colonial (VI-Vv° siècles) ; la tendance sensualiste 
(« directio sensista », ce que l’auteur explique comme suit : « episte- 
mologia plus minusve sensista, ontologia plus minusve materia- 
lista ») (p. 26) y est représentée par les premiers loniens et par Hé- 
raclite, la tendance intellectualiste et spiritualiste par les Pythagori- 
ciens et les Eléates, la conciliation par Empédocle, Anaxagore et les 
Atomistes ; 

2. le cycle athénien (V°-IV° siècles) : tendance sensualiste : les 
Sophistes ; intellectualiste : Socrate : conciliation imparfaite chez 
Platon, plus parfaite chez Aristote : 

3. le cycle hellénistique (I°-* siècles) oppose de même l'épi- 
curisme et le stoïcisme ; la conciliation, cette fois « per inhibitio- 
nem », est représentée par le pyrrhonisme, l'éclectisme, la Moyenne 
Académie et le Lycée voué à l'érudition : 

4. le cycle romain impérial (du I” au Vi° siècle de notre ère) 
opposera l'épicurisme romain au stoïcisme romain : conciliation im- 
parfaite dans le scepticisme et l'éclectisme, plus parfaite dans le 
néoplatonisme (/. 


9 W. K. C. GUTHRE, Aristotle as a Historian of Philosophy, dans les Mé. 
langes Sir David Ross (— The Journal of Hellenic Studies, t. 77, 1957, n° 1), p. 39. 


) Avant d'exposer ces quatre cycles de la philosophie antique, l'auteur nous 
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Ce processus fait songer aux triades hégéliennes, mais son fon- 
dement, déclare le P. Caminero (pp. 25-27), est absolument dif- 
férent. Loin d’être de nature métaphysique, la loi qu’il énonce 
plonge ses racines dans la psychologie de l’homme, dont c’est le 


propre de passer d'un extrême à l’autre pour en venir enfin à un 


moyen terme. Ce balancement est expliqué comme suit: « Durant 
les 26 siècles de la pensée occidentale, l'homme n'a presque jamais 
philosophé par amour de la vérité, ...exceptis forte frequentibus 
in philosophia christiana casibus ». Et d'ajouter : « Cette loi une fois 
exposée, il ne nous reste plus qu’à la découvrir dans tout le déve- 
loppement de la philosophie ». Suit alors le schéma noté plus haut. 

Certes, le premier volume de l'Historia philosophiae porte la 
mention : ad usum auditorum. Mais dans la mesure où les vues 
qu'on vient de résumer atteindront un public plus large, il faut 
s'attendre à un accueil peu chaleureux ; c’est le moins qu'on puisse 
dire... Il est proprement inouï de prétendre conférer aux penseurs 
chrétiens, ou à certains d’entre eux, le monopole d'une philosophie 
désintéressée ! Admettons que cette énormité ait dépassé la pensée 
de son auteur. Il reste qu'il est assez singulier d'énoncer une « loi » 
historique avant même que l'étudiant ait pris le moindre contact 
avec les faits auxquels, nous dit-on, elle doit s'appliquer ! L'auteur 


 répondrait peut-être que, faute de cet énoncé (dogmatique) préa- 


lable, il ne saurait faire comprendre les divisions de son ouvrage. 
Mais mieux vaut renoncer aux titres actuels — d’ailleurs longs et 


(8) __ plutôt que de gâter tout l'ouvrage par un 


parfois alambiqués 
défaut violant les exigences les plus élémentaires de l’historiographie. 

Est-ce à dire que l'effort de synthèse tenté par le P. Caminero 
n'ait aucune raison d'être ? Nous ne le pensons pas. Mais sans 
doute convient-il d'y mettre des conditions. 

Il faudrait que le cours vise d’abord, bien sûr, à éveiller le sens 
historique. Non seulement la pensée du philosophe importe plus 
que l'opinion du professeur à son sujet (l'examen de l'ouvrage 
excusera pareil truisme), mais encore la découverte même de cette 


avertit que la philosophia sic dicta christiana échappe au rythme cyclique et pro- 
gresse généralement de façon linéaire depuis les Alexandrins jusqu'à nos jours. 
Mais l'époque moderne voit renaître des cycles dans la pensée profane. 

(@) Cf. le chapitre III du premier cycle: « Explicatio mundi secundum acti- 
tudinem ionicam (Heracliti) et eleaticam (Parmenidis) seu altera phasis primi 


ccycli ».…. 
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pensée est-elle graduelle et multiple. L'auteur a parfois des notes. 
intéressantes sur la postérité des diverses doctrines, par exemple | 
eur le duel entre l’héraclitéisme et l'éléatisme à travers l'histoire | 
(4, pp. 111-122) : il conviendrait que la substance de ces appendices 
soit intégrée à l'exposé de façon à repérer, parmi ces échos ulté- 1 
rieurs, les approches objectives de la doctrine étudiée. D'autre part, 
s’il est indispensable d'utiliser des chefs de division, il faut renoncer 
à étudier per modum unius des penseurs aussi dissemblables qu'Em- 
pédocle, Anaxagore et les atomistes ; et comment soutenir que 


Plotin se borne, — comme le suggère le titre, — à réaliser la concilia- 


tion entre l’épicurisme et le stoïcisme romains ? N'est-ce pas égarer 
délibérément l'étudiant ? Enfin, nous l'avons suggéré, des « lois » 
de l’évolution philosophique ne peuvent être énoncées qu'à titre de 
conclusions provisoires, au terme d'une longue et patiente induction. 

Cela dit, nous aimerions rencontrer l'opinion de M. H. Gouhier 
selon laquelle « l’histoire des philosophies exclut la philosophie de 
l'histoire de la philosophie » (”. L'historien français a certes raison 
de souligner ainsi l'imprévisible spontanéité qui anime les grands) 
penseurs. Mais nous croyons qu'un regroupement des tendances! 
n'offre pas seulement un intérêt pédagogique ; une synthèse finale | 


éclaire souvent ce que les monographies n’ont pu présenter qu'en | 


ordre dispersé (/. 

Nous ne pourrons examiner en détail les longs exposés de! 
l'Historia philosophiae. Les meilleurs semblent être ceux-là mêmes! 
où l’auteur renonce à coucher les penseurs antiques sur un lit de! 
Procuste ; ainsi a-t-il le bon goût de citer, à propos de Platon, le| 
mot de la République, 595 A-B (entendez : X, 595 C} : où y4o ro6i 
ve Th &Andelas Tuuntéos dVMp ; ceci pourrait lui faire pardonner! 
1'« hérésie » citée plus haut, s'il n’omettait les parallèles chez les! 
autres philosophes. Notons enfin que l'exposé sur l'Ancien Portique | 
(Il, pp. 51-188) paraît bien émerger du lot ; le P. Caminero s'est, ! 
cette fois, installé au cœur du système et en a déployé con amore! 


la noblesse et la signification humaine. 


! H. GOUHIER, dans Actes du IIIe Congrès des Sociétés philosophiques 1 
langue française, Louvain-Paris, 1947, p. 217. 
9 Nous nous sommes expliqué là-dessus dans Les études classiques, t. 26! 


(1958), pp. 151-165 et t. 27 (1959), pp. 62-74. 
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Il 


M. Jean Brun, assistant à la Sorbonne, vient de présenter en 


trois opuscules Socrate, Platon et Aristote aux nombreux lecteurs 
de la collection « Que sais-je ? » *. Sans doute vaut-il la peine de 


voir quelle image de ces penseurs se répand ainsi dans le grand 
public et d'examiner parfois si ces trois plaquettes répondent bien 


. au sous-titre de la collection : le point des connaissances actuelles. 


Parlons d’abord du Socrate. Ce volume diffère assez sensible- 


|} ment, par son ordonnance, des deux autres : ne faut-il pas poser à 


nouveau le problème de Socrate (pp. 5-17) ? Tel était le titre, on 


. s'en souvient, d’une thèse encore récente due à M. de Magalhâes- 


Vilhena "° ; M. Brun l'utilise à juste titre, mais semble en durcir les 
conclusions lorsqu'il cite hors du contexte les phrases suivantes : 


. « aucun des témoignages n'est doué d’un caractère historique véri- 


table » et « nous n'avons pas Socrate ‘tel qu'il fut’, cela est cer- 
tain ». Et de déclarer pour son compte : « L'on peut dire seulement 


, que la pensée grecque se trouve dirigée par une inconnue la 


pensée de Socrate] et par un inconnu... Les témoignages nous en 
disent trop ou trop peu » (p. 6). « Comme le dit Léon Brunschvicg.…, 
la seule chose que nous sachions sûrement de lui, c’est que nous ne 


. savons rien » (p. 17). 


On pourrait s'étonner qu'après cela M. Brun trouve encore le 


. moyen de parler de Socrate pendant cent pages, utilisant tour à 


tour tous les témoins auxquels il a refusé sa confiance dans l’intro- 


| duction ; n'attribue-t-il pas à Socrate, par exemple, la doctrine de 


la réminiscence telle que l’expose le Ménon (pp. 53-54) ? Nous crai- 
gnons donc qu’au seuil d’un petit livre excellent à tant d’autres 


: . ; A de 
. égards, l’auteur n'ait voulu assurer ses arrières en sacrifiant à l’hy- 
| percritique, sans guère s’apercevoir qu'il sciait la branche où il était 


assis. À notre sens, on ne peut certes demander à chaque témoin que 
les seuls traits qu'il a pu saisir sans trop les déformer ; mais M. Brun 
n’ignore pas, — car la suite du livre le laisse supposer, — qu'il 


®) Jean BRUN, Platon et l’Académie, 1960; Socrate, 1960; Aristote et le Lycée, 


. 1961 (Collection « Que sais-je ? », n° 880, 899, 928). Trois vol. 17,5X11,5 de 


| 128 pp. Paris, Presses universitaires de France. Prix: 2,20 NF le volume. 


(9) Paris, 1952: thèse complémentaire: Socrate et la légende platonicienne. 
Voir l'étude critique qu'en a faite M. J. Trouillard dans cette Revue, t. 52 (1954), 


pp. 279-288. 
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faut tenir compte de ces traits, en ajoutant que les premières œuvres, 
de Platon offrent sans doute une image plus complète de son! 
maître (!) ; enfin, lorsque deux témoins s'accordent sans être contre- 
dits par les autres, est-il encore légitime de se réfugier systémati- 
quement dans une docta ignorantia ? | 

Heureusement le corps de l'ouvrage garde toute sa valeur.| 
L'auteur utilise avec brio des citations nombreuses et possède un! 
talent particulier pour détecter des touches socratiques chez les! 
penseurs modernes : Kierkegaard, Bergson, Heidegger, Aldous| 
Huxley et vingt autres sont appelés à la barre. Ces rapprochements 
ne remplissent pas seulement les quinze dernières pages, consacrées 
à la Présence de Socrate : elles illuminent constamment l'exposé 
central, qui s'attache successivement à la personne et au message 
de Socrate. 

M. Brun fait en même temps œuvre personnelle. Sa sympathie 
éclairée pour son héros lui inspire cette explication du xaudç Exv| 
oùdelg : « Le méchant reste, sans s’en douter, l'esclave de ses 
désirs. En réalité, ses actes sont ceux d’un aveugle qui n'a absolu- 
ment aucune idée de la lumière parce qu'il ne l’a jamais connue » 
(p. 94). Citons encore ce parallèle : alors que Socrate pense la mort, | 
le Christ la « vit ». Certes, le premier meurt entouré d’amis, tandis : 
que le Christ meurt solitaire : mais, paradoxalement, « au cœur 
même des pensées qui communiquent, demeure une distance ; au 
cœur même des solitudes qui se vivent, se découvrent des pré- 
sences qui communient » (p. 120). 


Platon et l’Académie offre un plan analogue à celui d’Aristote 
et le Lycée. L'auteur parle d'abord de l'homme, de ses écrits, de 
son école ; notons, pour le troisième point, aue le titre des volumes 
pourrait induire en erreur : le Platon consacre quelque 7 pages à 
l’Académie, l'Aristote moins de deux au Lycée. Ensuite, les deux 
livres suivent d'une façon plus ou moins systématique les axes prin- 


M7 A ce sujet, M. Brun déclare: « J. Burnet et A. E. Taylor sont les deux 
principaux historiens qui ont vu dans l’œuvre de Platon un témoignage objectif. 
Mais ce point de vue a été critiqué avec des arguments extrêmement solides par 
L. Robin » (p. 10). Le contexte laisse croire que la réponse de ce dernier (1916) 
récusait le témoignage de Platon ! — L'auteur donne à cette réponse la date de 
sa réimpression (1942); on ne peut guère admettre l’artifice auquel il recourt trop 
souvent pour «rajeunir» sa bibliographie, par exemple en citant l'Index de 


Bonitz (1870) comme suit: « 2 éd., 1955 ». 
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cipaux de la philosophie qu'ils étudient. Une troisième partie évo- 
que, dans l'un et l’autre cas, son retentissement aujourd’hui. 

M. Brun ne pouvait évidemment, dans ses brefs exposés, ex- 
pliquer en détail l’évolution de Platon ni celle d'Aristote. Nous 
croyons cependant que ses indications auraient pu, sans être plus 
longues, ne pas présenter d’inexactitudes ni d’énigmes. 

Pour Platon, on nous dit bien qu'il existe des premiers dia- 
logues, analysés aux pp. 31-37, et que l'examen de la participation 
des [Idées entre elles reposera sur la succession : Parménide, So- 
phiste, Philèbe, Timée (pp. 52-68). Mais la liste générale fournie à 
la p. 9 eût gagné à grouper les dialogues et à caractériser ces 
groupes, quitte à laisser de côté les épithètes antiques qui intrigue- 
ront inutilement les lecteurs des « Que sais-je ? » : « genre anatrep- 
tique », « genre peirastique », etc. 

Pour Aristote, l'exposé relatif aux écrits et à leur succession 
(pp. 8-13) ne vaut pas bien lourd. On y apprendra que « très souvent 
(sic) des textes de Théophraste ont été incorporés dans des œuvres 
d'Aristote », concession inquiétante aux fantaisies de Zürcher. — 
Pour les œuvres exotériques, l'ouvrage cité le plus récent est celui 
de Hamelin ! — «Les ouvrages qui sont parvenus jusqu'à nous 


Œ} =1Dans'la 


datent probablement du second séjour à Athènes » 
Physique, la théorie du mouvement est confinée par M. Brun aux 
quatre derniers livres. — Le De motu animalium est, sans autre 
forme de procès, déclaré inauthentique, quoi qu'en aient pu dire 
Jaeger dès 191%, et Nuyens plus récemment. — « L'édition princeps 
des Œuvres est celle de Bekker ». — «La collection Budé est en 
train d'éditer les œuvres complètes d'Aristote » ; on veut bien le 
croire, mais le train ressemble à un tortillard : en 40 ans, un tiers 
du Corpus a paru. — Et comment d'auteur peut-il dire un peu plus 
loin (p. 14; cf. pp. 15 et 121) que la philosophie issue d’Aristote via 
saint Thomas «est, pour l'Eglise catholique, la seule philosophie 
en accord avec les dogmes » ? 


(18) 


Mais laissons là ces reproches et félicitons M. Brun d'avoir 


opéré ensuite une synthèse méritoire de chacun des deux systèmes 


(2) Pour l’ordre chronologique, M. Brun met sur le même pied les avis de 
Hamelin et de Jaeger: mais pour l'ordonnance de la Métaphysique, il cite plus 
judicieusement Jaeger, A. Mansion, Nuyens et Owens. 

(3%) [] nous faut pourtant signaler que, surtout dans l’Aristote, la rédaction 
est parfois fort négligée et se moque de la ponctuation; la p. 41 offre deux 
énormes distractions: p. 43, M. Marcel De Corte est appelé Michel de Corte. 
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ou, du moins, d’avoir indiqué l'un ou l'autre fil d'Ariane permet- 
tant de s'y retrouver. 

Pour le platonisme, l'itinéraire à parcourir est clairement indi- 
qué aux pp. ZI et 30 : à la formule protagoréenne : « L'homme est 
la mesure de toutes choses », Platon substituera progressivement 
celle des Lois : "O Oeèç Auiv révruv xpnpétoy pétpov àv ein péÂtota. 
Ce dernier texte exprime, dit-il (p. 30), un réalisme ontologique, ce 
qui n'empêche pas le maître de professer un idéalisme gnoséolo- 
gique ; «le contresens le plus courant consiste à croire que Platon 
pense selon un dualisme et qu'il faut distinguer d'une part un monde 
des idées et de l’autre un monde sensible » ; M. Brun s'appuye ici 
sur l'interprétation de Jules Lagneau. En définitive, «le grand pro- 
blème que se pose Platon » est le suivant : « Si je pars du ‘je pense’, 
puis-je dire qu'il n'y a aucun être indépendant de moi auquel se 
rapporte ma pensée ? ». Plus loin, l’essayiste y rattache adroitement 
tout le courant politique qui traverse l'œuvre de Platon : « Dans 
et par une cité nouvelle, Platon a voulu résorber la crise du logos 
que la rhétorique des Sophistes avait ouverte... et qui avait permis 
un crime : la mort de Socrate » (p. 98). Le dernier chapitre du livre 
concède que «la philosophie de Paton n'est pas une philosophie 
du progrès, car le temps est ce dont l’homme ne peut pas être le 
maître » et que « le probème du passage du logos à la praxis reste 
sans solution ». Nourri de Hegel, le marxisme partira du temps, 
dit-il, et donnera la primauté à la praxis ; mais cela n'entraîne-t:il 
pas une profanation du logos ? 

Pour introduire son lecteur à la pensée du Stagirite, M. Brun 
esquisse d'abord quatre interprétations plus ou moins courantes : 
celle que cristallise la fresque de Raphaël ; une autre, théologique, 
est conservatrice au point de vue social ; suivent les critiques idéa- 
listes et, enfin, la position nuancée de Heidegger. L'auteur estime 
pour sa part qu Aristote a surtout «tenté de rendre compte du 
statut ontologique de l'individualité ; or, ce qui caractérise l'indi- 
vidu, c'est qu'il est présence dans le monde (où il est séparé de ses 
congénères) et distance à l'Etre qui demeure toujours séparé » (# 


(9 Cette dernière formule n'est certes pas inexacte; mais l'appui que M. Brun 


lui donne semble fort contestable: « quant à la métaphysique, elle s'occupe de 
l'Etre immobile et séparé (cf. Méta. E. 1, 1026 a 13, K 7, 1064 a 28) » (p. 53). 
Le premier texte allégué donne en fait: TeEpi XWPLOTX Ha &xivnta manifeste- 
ment au pluriel: quant au second (roù &vtoc ñ Ov nai XWpPLOTÉV), l’auteur 
semble le comprendre comme l'ont fait jadis le néoplatonicien Asclépius, puis à 
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(p. 22) ; d'autre part, à l'inverse de Platon, Aristote pressent que 
« le devenir et le mouvement sont ce par quoi les individus tendent 
vers l'Etre qui les meut » (p. 29). Au cours de l'exposé proprement 
dit (pp. 31-120), M. Brun rappellera souvent sa thèse. Hélas, cet 


(15) 


_ exposé offre des points faibles : il se disperse à l'excès et les 


0%), Le dernier chapitre rappelle, sur l’in- 


erreurs ne sont pas rares 
fluence d’Aristote, « des idées fort connues » (p. 123) ; après quoi 
l’auteur écrit : « l'homme occidental a pu trouver dans la concep- 
tion aristotélicienne de l'âme et dans celle du premier moteur, de 
auoi alimenter toute sa civilisation faustienne... L'homme a tra- 
vaillé à abolir la ‘séparation’ qui, chez Aristote, fait du premier 
moteur l'Etre en tant qu'être [?], être séparé que l'homme n'est 


pas ». Ceci souligne donc, comme pour Platon, une influence a con- 


trario. 


II 


Abordons à présent la monographie étendue que M. T. Ando a 
consacrée à la doctrine de la connaissance pratique chez Aristote 
et qu'il publie avec beaucoup de retard (??. 


sa suite un Owens et un Merlan: mais Mgr A. MANSION, entre autres dans Het 
aristotelisme in het historisch perspectief (Bruxelles, 1954), a ruiné leur interpré- 
tation. 

(9) M. Brun parvient souvent à être très clair. Mais c'est vouloir la quadra- 
ture du cercle que d'enfermer en 7 pages les théories de l'infini, du lieu, du 
temps et du hasard. — Il est également amené à parler d’âme-harmonie (p. 86) 
et d’entéléchie (p. 59) sans pouvoir s'expliquer sur ces termes. — Autre erreur 
pédagogique : la traduction scolastique de poévnou par prudence, de GOQÎX par 
sagesse (nous y reviendrons à propos de M. And). 

(5) Quelques échantillons: «la sensation est finalement la pensée intuitive 
{vo0g) (Eth. à Nic. Z 12, 1143 b 5)» (p. 50): rendre ici ato nos par sensation 
revient à confondre les niveaux psychiques. — «Dans la Métaphysique, le pre- 
mier moteur est avant tout la cause et la raison d'être des substances » (p. 70). — 
« Les vertus sont des actes volontaires » (p. 107). 

(7) Takatura ANDO, Aristotle’s Theory of Practical Cognition, préface de 
Sir Davin Ross. Un vol. 25X17 de x-344 pp. Chez l'auteur, 28, Inuzukatyo, 
Syugakuin, Sakyo, Kyoto, Japon, 1958. — A en juger par les ouvrages utilisés, 
le millésime pourrait aussi bien être 1940; quelques références adventices à l'édi- 
tion française de F. NuYENS, L'évolution de la psychologie d’Aristote (1948) con- 
stituent à peine une exception. On nous dit pp. VII-VII que l'ouvrage fut écrit 
durant la guerre en langue japonaise, puis traduit en anglais; l’auteur dut cepen- 
dant se résoudre à le publier lui-même. La typographie est fort imparfaite, mais 
il convient d'être indulgent pour l’imprimeur japonais. 
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. M. Ando est professeur à l'Université Ritumekan de Kyoto. On 
peut souhaiter que ses travaux fassent connaître l’aristotélisme aux 
intellectuels japonais et, avec lui, la culture occidentale qu'il a in- 
fluencée. Tel est le vœu qu'exprime Sir David Ross dans la préface 
dont s’honore l'ouvrage. 

«Se bornant à étudier la structure fondamentale de la conduite, 
le livre en envisage les bases psychologiques et physiologiques 
plutôt que le contexte social et politique » (p. 2). Les deux premiers 
chapitres examinent la structure et les fonctions de l'âme; le 
troisième opère une distinction entre les activités pratique et pro- 
ductrice : les quatrième et cinquième chapitres se demandent quelle 
faculté intellectuelle commande à l’agir humain, et par quel biais. 

Tentons de résumer ce que nous dit M. Ando, non sans redites 
ni digressions, de la psychologie et de la morale aristotéliciennes. 

Sans être pour autant féru de chronologie, l'auteur indique | 
qu'à son sens la psychologie du De anima est antérieure à celle 
dont témoigne l'Ethique à Nicomaque (p. 91) ; il assigne ces deux | 
traités à la période finale de l’activité d'Aristote. La division en mul- 
tiples facultés dont parle le premier ne contredit d’ailleurs pas, 
dit-il, la division bipartite dont l'Ethique fait état, car celle-ci n'a, 
que faire d’une analyse détaillée de toute l'âme : on reconnaît ici | 
la conciliation tentée par Burnet, Joachim, Jaeger et, récemment ! 
encore, par M. D. A. Rees ©. « Aristote divise l'âme différem-| 
ment, dira M. Ando, selon qu'il se place à un point de vue logico- | 
psychologique, biologique, métaphysique-psychologique, et éthi- | 
que » (p. 97). | 

Cette conclusion complexe du premier chapitre est précédée | 
d'un long examen (pp. 17-85) du voüc dit toumttuée D'après l'auteur, 
c'est là une faculté nettement distincte de l'intellect en puissance | 
elle est — et elle seule — divine, en acte, immortelle (*. C'est là, | 
on le sait, la position de nombreux exégètes, et ce récemment! 
encore, bien qu'il semble plus conforme aux brèves indications du! 
De anima de considérer les deux fonctions du vos comme éphé-! 
mères toutes deux et de réserver la permanence et la « divinité » à! 


(9) Dans Aristotle and Plato in the Mid-Fourth Century, Gôteborg, 1960, 
F. Le cf. Eth. Nic., I 13, 1102 a 23-26. | 
! Son commentaire du De anima, III 5 suit Susemihl en ceci qu'il considère | 
comme interpolées les lignes 430 a 19-21 (semblables aux premières du chap. 7):! 
«identique est la science en acte à son objet, etc. » : ceci permet, croîit- 1, | 
d'affirmer que le vrai sujet du chapitre 5 est l'« esprit actif ». 
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ce que l'intellect est en lui-même, abstraction faite de son union 
avec l’homme “”. Mais l'auteur tient beaucoup à faire du voôg 
routtxés la cause efficiente de la connaissance, en parallèle avec 
l'Idée du Bien chez Platon, voire avec la Lumière dont parle l’'Evan- 
gile selon saint Jean. Il s'étonne d'ailleurs de ce que personne n'ait 
songé à retrouver ici une application des quatre causes : la cause 
finale, par exemple, ne serait autre que l'Intelligence divine, dont 
notre raison cherche vainement à reproduire la parfaite actualité 
(pp. 69-70). 

M. Ando s’en prend longuement à Brentano et à ceux qui font 
de l’active reason une fonction de l'âme individuelle ; à l'opposé, il 
rejette aussi son identification pure et simple à l'Intelligence divine. 
Après ces condamnations qui nous semblent tout à fait justifiées. 
il risque la gageure d'affirmer que les deux théories ne sont pas 
réellement incompatibles (p. 56) : d’une part, l’active reason n'étant 
pas vraiment nôtre, l'homme est un être qui tantôt pense, tantôt ne 
pense pas ; d'autre part, «la Divinité n'est pas absolument non 
humaine ; elle est plutôt l'essence de l'homme sous son aspect 
idéal » ©’, mais on ne peut dire que la gageure soit tenue. I] sou- 
ligne alors, à juste titre, qu'il faut interpréter Aristote en se dépouil- 
lant de tout préjugé chrétien, puis l'alinéa conclut incontinent par 
ces lignes surprenantes : « Dans la perspective des Grecs, l’homme 
est le fils chéri de Dieu et jouit du fruit de la sagesse comme d'un 
don du Père, plutôt que suite à la tentation maligne du serpent ». 
Il serait difficile d’accumuler plus d'erreurs en quelques lignes, tant 
sur l'humanisme hellénique (nous lisons encore p. 81 : « l’'immor- 
talité de l'âme était l'idéal traditionnel des Grecs ») que sur l'idéal 
intellectuel des chrétiens. 

Heureusement pour le traitement de notre sujet, M. Ando mani- 
feste, tout compte fait, une connaissance étendue et précise de 


(2) Cette position est défendue par. Mgr A. MANSION dans L’immortalité de 
l’âme et de l’intellect d’après Aristote, dans Revue philos. de Louvain, t. 51, 1953, 
pp. 467-470. 

(21) L'auteur renvoie sur ce point à Eth. Nic., X 7, 1177 a 13 et 1177 b 25. 
Cette dernière référence vise en fait, nous le supposons, 1177 b 30: « Si c'est donc 
du divin que l'intellect en regard de l’homme, ce sera aussi une vie divine que 
la vie selon l'intellect en regard de vie humaine » (trad. Gauthier); mais M. G 
VERBEKE a montré dans cette Revue, t. 46, 1948, pp. 343-345, que ce passage à 
une saveur toute platonicienne. M. Ando refusera, il est vrai (p. 99}, de considérer 
aue tous les éléments platoniciens doivent nécessairement être anciens, et cette 
indépendance vis-à-vis de l'évolutionisme à sens unique lui fait honneur. 
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l’aristotélisme. Diverses remarques soulignent à propos l'unité du 
système malgré les expressions parfois divergentes et l'allure apo- 
rématique (p. 98). Le deuxième chapitre donne aussi, à partir des 
écrits les plus divers, une vue détaillée et cohérente des diverses 
fonctions hiérarchisées dans l'âme ; il montre bien comment la Mé- 
taphysique peut affirmer que l'objet du désir coïncide avec celui de 
la raison. Mais il omet de mettre suffisamment en garde contre la 
confusion que peut engendrer son emploi du terme voluntary ; le 
sens de £x00ot, qu'il prétend traduire, est fort négatif chez 
Aristote : il évoque beaucoup plus l'absence de contrainte et d'igno- 
rance (l'ignorance des données concrètes de l'acte) que la sponta- 
néité d’une tendance éclairée par la raison. L'auteur expliquera du 
reste au chapitre 4 (pp. 259-260) comment l'insistance du Stagirite 
sur les dispositions naturelles et acquises l'amène à parler de respon- 
sabilité et non du liberum arbitrium indifferentium, celui-ci n'étant 
pas exigé par celle-là. 

Le chapitre distingue, disions-nous, practice (rp@ËK) et produc- 
tion (rolnow), et ce avec plus de soin que n'y met Aristote. M. Ando 
voit dans la première l'expression du caractère moral du sujet, dans 
la seconde la réalisation d'une forme réelle suite à une visée sub- 
jective ; comme la contemplation, la rclotç peut n'avoir qu'une 
signification morale minimale (p. 204), en ce sens tout au moins 
qu'elle peut n'inclure aucun rapport avec la communauté. 

C'est sans doute dans cette perspective qu'au chapitre suivant 
M. Ando fera de la téxvn une vertu intellectuelle indépendante de 
la ppévnow (p. 233). C'était l'avis de Robin ; mais Prantl au siècle 
dernier, puis, récemment, M. Allan et le P. Gauthier n'admettent 
qu'une seule vertu de l'intellect pratique, la poévnow, comme pen- 
dant à la vertu spéculative ou ooy{a (**?. En fait les dires d'Aristote 
qu'on allègue ici (en particulier Eth. Nic, VI 4, 1140 a 10) ne nous 
paraissent pas devoir, à eux seuls, dirimer le débat : mais nous 
croyons que la position de M. Ando pourrait trouver un appui dans 
la logique du système : aux deux vertus nommées à l'instant cor- 
respondent deux domaines intellectuels : le troisième, celui de la 


création, serait régi par une troisième vertu intellectuelle, la tÉyYN. 


F9 L. RoBiN, Aristote, Paris, 1944, p. 247. — D. J. ALLAN, The Philosophy of 


Aristotle, Oxford, 1952, p. 168 (nuancé pp. 153-154). — R-A. GAUTHIER et | 


J.-Y. Jour, L’'Ethique à Nicomaque, Il, 2, Louvain, 1959. pp. 450-456. 


TE 
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Quoi qu'il en soit, l'auteur aborde, dans les 80 dernières pages 
de son volume, les sujets qui répondent le mieux à son titre, à 
savoir le rôle de la @p6ynot$ et son exercice dans le syllogisme dit 
pratique. Le nom ce cette vertu, notons-le au passage, est rendu ici 
par prudence ; certes, l'Hortensius disait déjà prudentia (cf. les 
fragments 12 À et 12 B que Ross attribue au Protreptique), et le 
moyen âge fit de même, suivi en cela par la plupart des exégètes 
modernes, mais le P. Gauthier vient de montrer (op. cit., p. 463) 
que l'évolution sémantique impose autre chose, à savoir sagesse 
(M. Allan disait dès 1952 : practical wisdom) et, de fait, il est grand 
temps de changer de coquille. 

L'intérêt majeur de l'exposé sur la sagesse nous semble être 
l'accord, — non point complet, mais pourtant remarquable, — entre 
les opinions de M. Ando et ce qu'affirment depuis une décennie 
divers interprètes qu'il n'a pu consulter, Allan et Gauthier en parti- 
culier. 

On sait qu'à la suite de Julius Walter (Die Lehre von der prak- 
tischen Vernunft, léna, 1874), l'exégèse de l'Ethique à Nicomaque 
tendait à confiner la vertu en question dans un rôle tout empirique : 
ainsi pensaient encore Werner Jaeger et, dans son Aristotle, W. D. 
Ross. D'une part, disaient-ils, la wpévnot se borne à choisir les 
moyens devant mener au bonheur, c’est-à-dire à une fin déterminée 
par ailleurs ; d'autre part, elle n'inclut aucune intuition des pre- 
miers principes. 

Ces deux positions, l'historien japonais les rejette entièrement. 
Et, certes, on appréciera qu'il ait pour sa part retrouvé le caractère 
proprement éthique de la «raison pratique » aristotélicienne. Pré- 
cieuse semble, entre autres, son analyse des moyens (pp. 298, 310) : 
il en est, dit-il, qui réalisent à eux seuls une valeur et, en les 
choisissant, l’intellect pratique exerce une fonction morale ; le syl- 
logisme pratique ne doit pas être confondu avec le productive syl- 
logism, qui relève, lui, de la Téxyn. 

La polémique contre Walter amène alors M. Ando à contester 
également la seconde affirmation de l’érudit allemand. La « pru- 
dence », dit-il (pp. 264-265), est parfois chez Aristote la connais- 
sance des lois universelles de l’action ; «la fin de la connaissance 
pratique est certes un acte singulier, mais une connaissance uni- 
verselle est requise pour agir bien dans un cas particulier ». Nous 
craignons qu'il n'y ait là un paralogisme, car la sagesse pourrait à 
cet effet utiliser dans l'action les vérités fournies par une autre 
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vertu, celle de la raison spéculative. Réagissant contre les manières 
« scolastiques » de lire Aristote, le P. Gauthier reconnaît cependant 
à la ppévno, entre autres missions, celle de connaître la fin de la 
vie humaine : mais les textes qu'il cite en ce sens (par exemple 
Eth. Nic., VI, 10 1142 b 32-33) ne semblent pas convaincants, pas 
lus que l'opinion analogue de M. Ando. Ainsi les restrictions de 
Walter semblent-elles, — sur le second point uniquement, — justi- 
fiées pour l'essentiel. 

Sur ces points délicats de l'exposé, l'ouvrage que nous exami- 
nons est moins riche de références. C'est bien là l'exception qui 
confirme la règle, car M. Ando cite généralement de très nom- 
breux passages et nous présente un travail fait de première main. 


IV 


En un temps où les systèmes divergent plus que jamais, où les 
penseurs ne s'accordent nullement sur les thèses à soutenir, ni 
même sur les thèmes qu'il convient de choisir et de traiter, il est 
assez naturel que la réflexion envisage avec plus de soin ses propres 
démarches et que, prenant pour point de référence un maître unani- 
mement admiré, ses familiers essaient de le suivre de près, moins 
peut-être pour interpréter ses assertions expresses que pour aper- 
cevoir l'élaboration même d'une pensée qui se cherche. 

Ainsi firent récemment nombre d’aristotélisants distingués. Dans 
la perspective tracée à l'instant, on lira sans nul doute avec un vif 
intérêt Aristote et les problèmes de méthode, volume qui, un an 
après le Symposium de Louvain, en présente les rapports revus par 
leurs auteurs et publiés par les soins de M'° Suzanne Mansion *. 

Il est assez superflu de donner ici les grandes lignes de chaque 
communication. M. U. Dhondt s’est acquitté de cette tâche dans 
le fascicule de cette Revue daté de novembre 1960 (t. 58, pp. 615- 
617) ; à comparer les textes imprimés et les sommaires qu'il a donnés 
des exposés, on voit aisément que ses indications concises reflètent 


%) Aristote et les problèmes de méthode (Collection: Aristote, traductions et 
études), communications présentées au Symposium Aristotelicum tenu à Louvain 
du 24 août au |" septembre 1960. Un vol. 25 x 17 de vi-362 pp. Louvain, Publica- 
tions universitaires de Louvain, 1961. Prix: 350 fr. b. — Nous allégerons notre 
exposé d'à peu près toutes les références chiffrées, les textes allégués pouvant 
être aisément repérés grâce au nom des auteurs. 


| 
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parfaitement la teneur des communications et des discussions, et 
nous nous permettons d'y renvoyer **. 

Instituerons-nous alors un examen critique de tous ces rap- 
ports ? Cela reviendrait sans doute à écrire un volume médiocre à 
côté d'un volume excellent, car les membres du Symposium nous 
présentent chacun le résultat de recherches fouillées sur un point 
souvent limité, et les débats de Louvain leur ont généralement donné 
l'occasion d'éliminer ce qui pouvait être contestable. Une tâche 
plus modeste nous semble donc dévolue. Essayant de déceler les 
tendances principales qui se font jour à travers les communications, 
nous noterons çà et là les suggestions qui paraissent le plus neuves. 

Fort ancienne assurément est la curieuse constatation qui a servi 
de tremplin à beaucoup de rapports : « Les ouvrages métaphysi- 
ques, physiques ou biologiques d'Aristote ne sont pas, du point de 
vue méthodologique, une pure et simple ‘application’ des règles 
logiques présentées dans les Seconds Analytiques comme le canon 
de la science » {p. 3). Si l’on veut comprendre comment a surgi 
l'aristotélisme, cette affirmation paradoxale doit être précisée et 
nuancée ; c'est à quoi les symposiastes se sont surtout attachés. Il 
semble que certains en montrent le bien-fondé pour les domaines 
qu'ils étudient, mais que d’autres aillent jusqu'à la remettre en 
question. Cette distinction pourrait offrir un cadre, rudimentaire 
mais commode, à notre rapide examen du volume considéré. 


Divers exposés relèvent en effet chez Aristote des procédés 
extrêmement différents de la méthode déductive recommandée, 
semble-t-il, par les Analytiques. La plupart étaient connus, mais leur 
réunion forme un ensemble qui invite à la réflexion. 
| Très souvent, au lieu d'exposer ses idées de façon démonstra- 
tive, le Stagirite cherche sa voie, notamment lorsqu'il procède par 
apories. Est-ce à dire qu'il veuille éprouver les fondements mêmes 
de notre connaissance ? Mgr À. Mansion avait montré dans cette 
Revue (t. 57, 1959, pp. 533-542), contre divers scolastiques anciens 
et modernes, qu'il n'existe pas chez lui de dubitatio universalis de 
veritate au sens épistémologique de l'expression. Pour sa part, 
M. P. Aubenque prend soin, du moins dans le texte publié, de nous 


(1) Notons que les exposés du P, H. D. Saffrey et de M. F. Solmsen ne sont 
pas repris dans le volume. Au demeurant, il s'en faut de beaucoup que nous 


uissions examiner tous les s j x ire. 
tous les autres au cours de l'aperçu qu'on va lir 
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dire que les apories d'Aristote n'impliquent pas une recherche à 
l'infini ©*. I] analyse en détail les termes aporie, diaporie, euporie 
(l'embarras initial, son déploiement, sa résolution), mais ses distinc- 
tions devaient fatalement manquer de netteté, étant donné que le 
Philosophe confond souvent les deux premiers termes : est-il dès 
lors possible de les réduire chacun à une signification univoque ob Dr: 
Quoi qu'il en soit, M. Aubenque a raison de noter que «les ré- 
ponses d'Aristote sont souvent, si l’on ose dire, des réponses ques- 
tionnantes, qui posent de nouvelles questions, ou même, quoique 
sous une forme plus élaborée et plus claire, la même question », et 
ceci nous change heureusement du « dogmatisme arrêté dans toutes 
ses parties essentielles » qu’on prête souvent au Stagirite, même 
dans l'exposé des apories (J. TRICOT, Aristote, La Métaphysique, 
Paris, 1953, p. 119). 

* Poser les difficultés revient souvent à s'occuper des opinions. 
professées par autrui. M'° S. Mansion s'en explique d'une façon! 
générale, M. ©. Gigon en parle à propos de la Métaphysique. M. 
W. G. Rabinowitz étend notre connaissance du sujet en isolant,! 
dans l'Ethique à Nicomaque (1, 1-6), les passages qui attaquent les! 
Platoniciens contemporains influencés par l'éléatisme. Ce dernier! 
rapport ne s'attache pas à préciser la méthode d'Aristote dans: 


(27) 


la critique des thèses adverses ””, mais c'est l’objet formel du pre-! 


mier rapport signalé, et le deuxième s'en occupe par endroits. 

M'°S. Mansion parvient en effet à préciser le profit qu'Aristote: 
escompte des revues historiques présentes en plusieurs de ses 
œuvres. Tantôt il cherche une confirmation de ses vues, tantôt il 
veut clarifier ses propres idées ; mais, dans le De anima, bien que + 


(5) Sur Métaph., Z 1, 1028 b 2. — Outre les remarques exprimées à Louvain; 
l'auteur a peut-être voulu éviter les observations narquoises adressées par S. Full 
MET (dans Les mains libres, n° 1, 1955, pp. 235-239) à M. M. Merleau-Ponty x 
propos de son Eloge de la philosophie, qui cède par trop à la mode en parlant 
du «non-savoir philosophique » et des « solutions qui étouffent les problèmes » | 

9) Ce n'est pas une raison pour suivre aveuglément les traductions courantes] 
en rendant 4Tophoat det npGtOV (Métaph., B 1, 995 a 25) par: «il faut 4 
débarrasser des difficultés préjudicielles »; il nous semble que le texte suggère 
davantage ceci: «dès l'abord, on est nécessairement dans l'embarras ». | 

9 Ceci n'ôte rien à l'originalité ni au sérieux de cette contribution. Noudl 
avons seulement noté, p. 277, une confusion inexplicable entre l'&T&detdl 
stoïcienne et celle qu'on peut attribuer aux émules de Démocrite. 
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ivre II déclare prendre un nouveau départ, « c'est la problématique 
correcte d'un traité de l'âme qui se dessine en creux au terme de 
a critique » fournie par le livre 1 : «le problème de l'âme se situe 
à un plan non pas physique, mais philosophique ». Le prétendu 
parti pris d Aristote n'est pas sans raison : « Il faut prendre appui 
sur les affirmations expresses et sur les raisons invoquées..., si l’on 
eut juger de la valeur d'un système d'explication ». La critique du 
platonisme occupe une place particulière. Les problèmes posés par 
e livre B de la Métaphysique « sont pensés dans une optique pla- 
tonicienne ». — Sous cette forme, l'afñrmation ressemble à un 
ruisme, mais l'explication qu'on nous en donne paraît fort péné- 
trante : «Il prend beaucoup trop à cœur les problèmes débattus à 
‘Académie pour pouvoir exprimer sereinement son opposition ». 

M. Gigon voit bien, lui aussi, que la Métaphysique cherche 


7 


‘appui d’autres penseurs, mais il croit que cette utilisation ne se 
concilie pas avec la critique acérée de leurs thèses énoncée peu 
après. Aussi veut-il que le premier livre ait été successivement 
itendu par son auteur, qui aurait adopté une attitude de plus en 
plus critique. 

Apories, utilisation et critique d'autrui... M. G. Verbeke nous 
présente avec un réel bonheur un troisième procédé non-déductif 
du Stagirite. À lire ses Démarches de la réflexion métaphysique 
chez Aristote, on aperçoit une courbe ascendante qui, partant de 
l’'étonnement devant ce qui est moins connaissable pour nous, 
boutit à une compréhension partielle de l'intelligible suprême. Les 
aristotélisants constateront que le texte utilise ingénieusement, — 
mais, selon nous, avec une pointe de témérité, — le Petit alpha et le 
Protreptique, textes dont la teneur aristotélicienne littérale ne nous 
paraît pas assurée **/. 

| Mais la méthode d'’Aristote n’a-t-elle pas évolué d'une façon 
radicale ? M. F. Wehrli, on le sait, est de ceux qui aiment retrouver 


des contradictions chez le Stagirite ; ainsi le tome X et dernier de 
(Die Schule des Aristoteles (Bâle, 1959) va-t-il jusqu'à les rendre 
responsables de la décadence du Lycée aux siècles suivants. Sa con- 
lribution au Symposium veut rendre raison (partiellement, certes) 
à une vieille tradition sur le « double jeu » d’Aristote en soulignant 


@#) Mie C. J. de Vogel s'est occupée également de la Métaphysique, guère 
de sa méthode. Au surplus, ses conclusions avicennisantes nous paraissent, hélas, 


tout à fait inacceptables. 
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un hiatus entre les œuvres littéraires et les traités, mais ceci ne con 
cerne guère la méthode. 

Plusieurs des spécialistes interrogés jusqu'à présent nous on 
fourni divers spécimens de procédés fort peu comparables à ceu: 
que prônent les Analytiques. Pourtant, lorsque ce traité classiqui 
enseigne que la science doit, au moyen du syllogisme, OR 
les propriétés, nous donne-t-il la seule théorie professée par l 
Philosophe au cours de sa carrière ? Est-ce bien là «le canon di 
la science aristotélicienne » ? À la question que nous posons ici, Il 


rapport de Mgr A. Mansion semble apporter une réponse fort neuve 
Il constate (p. 80), non sans quelque excès de rigueur à notre sens 
que dans les traités « aucun raisonnement n'est présenté sous form 
syllogistique », et il paraît se ranger ainsi dans le camp des intet 
prètes cités ci-dessus. Mais la théorie offre un stade immédiateme 
antérieur, — stade dont l’auteur a fait la sagace reconstitution, 
et dont on ne trouve pas non plus d'application dans les traités 
Aristote s'est trouvé incapable de démontrer la déjinition elle-mê 
au moyen du syllogisme qu'il venait de découvrir. Sans doute c 
deux conceptions successives ne pouvaient-elles être appliquées q 
dans les sciences mathématiques ? Toujours est-il que la seul 
théorie usitée couramment dans les traités revient à préciser la dé 
finition par des méthodes apparentées à celles de Platon. Ainsi don 
faudra-t-il, en comparant la méthode d'Aristote à sa logique, pré 
ciser de quelle logique il s’agit. 


On peut parfaitement, tout en opposant les Analytiques all 
autres traités, présenter l’un ou l'autre de ceux-ci d'une façon qu 
en fait, rapproche les deux points de vue en question. Ce semb] 
être le cas de M. G. E. L. Owen quand il examine les livres cet 
traux de la Physique. L'Introduction à la physique aristotélicienn} 
de Mgr À. Mansion (2° éd., Louvain, 1945, p. 211) y avait déjà soi 
ligné l'importance des analyses conceptuelles, mais il fallait le fai 
et l'heureux non-conformisme de M. Owen pour déceler ici dé 
antécédents plus précis. C'est peut-être, dit-il en substance, & 
considérant la Physique d'Aristote sous l'angle de la recherche pos 
tive, qu'on a négligé d'y déceler une influence platonicienne bie 
caractérisée, celle du Parménide. Et de mettre le doigt sur dé 
analogies impressionnantes entre les deux œuvres... N'est-ce p 


montrer chez Aristote philosophe de la nature une primauté du di 
ductif sur l'inductif ? 
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La direction qu'explore M. P. Moraux semble bien analogue. 
Dans le De caelo, il arrive souvent qu'Aristote juxtapose des raison- 
nements a priori et d'autres, tirés de l'expérience. Le rappoït montre 
de façon convaincante que les premiers semblent bien être plus 
chers au cœur du Philosophe, même en cette matière expérimentale 
à nos yeux. M. D. M. Balme, pour ie domaine qui le concerne, 
épouse ces vues lorsqu'il nous prie de ne point trop comparer les 
classifications zoologiques d’Aristote aux systématiques modernes. 
Le centre d'intérêt du Stagirite se révèle en effet fort différent de celui 
de nos savants ; ses classes se croisent souvent, et n'est-il pas 
préoccupé de noter les différences plutôt que les affinités ? 

Ces observations surprendront moins lorsqu'on aura suivi M. 
I. Düring dans sa brève exégèse du De partibus animalium, 1 1, 639 
b 30 - 640 a 2. Ïl en ressort que le Stagirite y considère la physique 
non comme une science expérimentale, mais comme un savoir théo- 
rétique. Les arguments de l’auteur n’ont pas tous la même force : 
peut-on invoquer ici les célèbres « erreurs d'observation » que con- 
serve l'Historia animalium ? Mais il se peut bien, malgré tout, 
qu ÂÀristote ait été, plus que nous ne le pensions, a desk-work 
scholar… 

Le primat de la spéculation, et même de la déduction syllo- 
gistique, apparaît avec plus de netteté au terme de deux rapports 
relatifs aux Ethiques. Le P. J. D. Monan note, dans la Nicoma- 
chéenne, une étude de la connaissance morale qui, à côté des opi- 
nions communes, exploite abondamment le raisonnement déductif. 
M. D. J. Allan, de son côté, trouve que l'Eudémienne se caracté- 
rise, plus que l’autre Ethique, par des raisonnements de type mathé- 
matique et il en tire argument pour y voir un stade plus élaboré, plus 
tardif, de la morale aristotélicienne. 

C'est dire aue l'éventail est extrêmement fourni et que les 
écrits du Stagirite se révèlent, à l'analyse, riches d'innombrables 
suggestions méthodologiques. 

Charles LEFÈVRE. 


Bonne-Espérance. 
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Dagobert D. RUNES, Pictorial History of Philosophy. Un vol. 
rel. 28x22 de x-406 pp. New York, Philosophical Library, 1959. 
Prix : 15 $. 

Rassembler en un volume environ un millier de documents ico- 
nographiques touchant, de près ou de loin, l'histoire de la philo- 
sophie, voilà qui constitue une entreprise peu banale, dont les phi- 
losophes sauront gré à M. D. Runes. L'auteur a pu réunir, au terme 
de recherches qu’on suppose longues et patientes, des reproduc- 
tions de portraits, de statues, de photographies, de dessins, de cari- 
catures, concernant les philosophes, leurs œuvres, les sites qu'ils ont 


fréquentés, les idées qu'ils ont professées. Ces documents sont re- | 


produits, en noir et blanc, à côté d'une notice assez brève (une 


vingtaine de lignes en moyenne) et en général assez insignifiante con- 
sacrée au philosophe qu'ils illustrent. Parmi les figures ainsi évo- 


quées, on trouve, non seulement les philosophes de premier plan 
(comme c'est le cas dans Les philosophes célèbres, encyclopédie 
illustrée publiée sous la direction de feu Maurice Merleau-Ponty, 


Paris, Mazenod, 1956), mais aussi la plupart des philosophes que | 


cite toute histoire générale de la philosophie, ainsi que des person- 
nalités religieuses et des hommes de science (physiciens, astro- 
nomes, psychologues) dont les œuvres ont contribué à l’évolution 
de la réflexion philosophique. L'ensemble constitue, du point de 
vue iconographique, une collection unique, dans laquelle l’auteur 
a publié, à côté des reproductions classiques, de nombreux docu- 
ments inédits ou peu accessibles (cf. les reproductions de manuscrits 


de toute époque, les dessins d'Erasme en marge de ses écrits, les 


annotations de la Bible de Luther, les portraits-caricatures de plu- 
sieurs philosophes, pour ne citer que quelques exemples). 

On trouvera certains rapprochements de faible intérêt philoso- 
phique, sinon de mauvais goût, tels, par exemple, celui de la p. 30! 
où, parmi les illustrations entourant Nietzsche, figure une photo 
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d'Adoif Hitler regardant un buste du philosophe, et celui de la 
p. 340, où le même Hitler intervient, en haut-de-forme, à propos 
d'un célèbre philosophe allemand contemporain, à côté d’une scène 
d'extermination du ghetto juif de Varsovie. Un peu plus loin (5350); 
le même personnage, calé dans un fauteuil cette fois, et le téléphone 
à l'oreille, semble écouter les propos anti-sémites de Karl Marx 
(sic) pour décider l’odieux génocide que l’on sait. Kant, lui, a eu 
droit, en raison de son Zum ewigen Frieden, à des photos de l’im- 
meuble des Nations-Unies à New York et du Palais des Nations- 
Unies de Genève. 

L'ordre adopté par M. Runes est aussi discutable. Le premier 
chapitre traite des penseurs juifs, depuis l'Ancien Testament jusqu’à 
Martin Buber, en passant par Spinoza, Mendelssohn et H. Cohen. 
Viennent ensuite la philosophie indienne, la philosophie chinoise, 
la philosophie grecque et la philosophie médiévale chrétienne (à 
laquelle on annexe, en finale, la pensée de l’'humanisme de la Re- 
naissance et la Réforme, le tout étant groupé, depuis l'Antiquité 
chrétienne, sous le titre général d’'ère obscure de la connaissance, 
the dark era of knowledge). Puis vient l'Islam médiéval. Ensuite, 
les classiques de France (de Descartes aux contemporains), deux 
espagnols modernes (Unamuno et Ortega), les penseurs de l'Italie 
du XIX° et du XX° s., après quoi l’on retourne à Roger Bacon pour 
suivre le développement de la pensée britannique jusqu’à nos jours. 
Pareils retours en arrière doivent se répéter chaque fois pour la 
philosophie allemande, pour la philosophie russe et pour là pensée 
américaine. Les développements consacrés à cette dernière sont 
quelque peu disproportionnés et les appréciations parfois surfaites ; 
mais on le comprend d’un auteur publiant aux Etats-Unis. Un index 
final des auteurs cités vient heureusement au secours du lecteur dé- 
routé par les contorsions chronologiques que l’auteur lui impose. 

Bref, voilà un assez quelconque livre d'histoire de la philosophie, 
mais un bel album de photographies sur la famille des philosophes. 
En cette ère de « civilisation de l'image », le sentiment final du 
lecteur ne sera donc pas que regret. C. WENN. 


E. MoursoPouLos, La musique dans l’œuvre de Platon (Biblio- 
thèque de philosophie contemporaine). Un vol. 22,5 x 14 de 428 pp. 
Paris, P. U. F., 1959. Prix : 20 NF. 

On ne peut parcourir les œuvres de Platon sans être frappé par 
la place importante qu'y occupe la musique. Aussi un ouvrage d’en- 
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. . 0 LL LA 
semble consacré à ce sujet était-il attendu par tous ceux qui s In- 
téressent au platonisme. Poursuivant les voies, jusqu'ici partielles, 


tracées notamment par A. Rivaud, P. Kucharski, et récemment par | 


P. M. Schuhl dont il est du reste l'élève, M. Moutsopoulos a mis au 


. p] .,* A, La 
service de cette longue étude une vaste érudition. À une maîtrise | 


certaine des problèmes musicaux techniques il allie une bonne con- 
naissance des dialogues platoniciens et des auteurs anciens. Il a en 
outre rassemblé une bibliographie riche et variée et il l'utilise abon- 
damment. Ces multiples recherches ont donné le jour à un ouvrage 
d’allure fort savante, où sont étudiés dans l’ordre les aspects physio- 
logiques et techniques, éducationnels, esthétiques et cosmiques que 
comporte le sujet. Un chapitre particulier, le deuxième, est en outre 
consacré à la danse. 

La conclusion générale qui couronne l'ensemble tente un clas- 
sement des principaux « thèmes et couches d'influence ». Dans les 
premiers dialogues, la musique est surtout conçue sous son aspect 
extérieur de « savoir transmissible », au même titre que les autres 
arts. On y rencontre aussi la conception du musicien assimilé au 
50966, possesseur d'une science. Cette voie qualifiée d'artistique 


répond à la formation musicale que reçut Platon. On y décèle | 


aussi l'influence des idées socratiques concernant les arts et surtout | 
celle de Damon qui inaugura à Athènes une éthique musicale nou- | 
velle, mais respectueuse de la tradition. | 

Dans les premiers dialogues aussi se fait jour la théorie du | 
musicien inspiré et de la musique incantation. Une expérience | 
folklorique qu'aurait vécue Platon peut partiellement rendre raison ! 
de cette conception irrationnelle, mais il faut y voir encore l’in- 
fluence de la doctrine damonienne et des pratiques cathartiques 
familières aux pythagoriciens et aux médecins. 

Le Phédon et le Phèdre voient poindre l'idée d’une musique 
conduisant à la dialectique, conception qui est reprise et appro- | 
fondie dans les dialogues postérieurs. De don divin qu'elle était 
jusqu'alors, la musique devient principe divin et cosmique. C'est | 
ici que se manifeste principalement l'originalité de Platon, encore 
que l’on y décèle l'apport d'Archytas et de son école. | 

M. Moutsopoulos conclut en précisant que « ces trois couches 
se réunissent naturellement et se complètement mutuellement à l’in- 
térieur de la pensée de Platon, où elles sont régies par une unité re- 
marquable » (p. 390). On regrette que l’auteur n'ait pas consacré à 
cet aspect capital du sujet de plüs amples développements. Des 
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nalyses successives qui forment le corps de l'ouvrage ne se dé- 
age pas de synthèse vraiment cohérente des rapports entre musi- 
ue et philosophie, telle que l’auteur semblait l’annoncer dans son 
itroduction. Et la conclusion générale, pour intéressantes que 
oient les perspectives qu'elle ouvre, ne fait pas le poids : elle com- 
rend seulement cinq pages. 

Il paraît notamment malaisé de définir l'essence de la musique 
hez Platon ainsi que la place qu'elle occupe dans sa philosophie, 
ans être parallèlement attentif à la notion de téxvn, terme con- 
tamment accouplé avec povotxf, et d'établir du même coup un 
D p'ochement avec les autres arts. Il est remarquable, par exemple, 
tue les trois trames artistique, magique et philosophique que l’auteur 

justement mises en évidence à propos de la musique, caracté- 
isent de la même manière la poésie et la rhétorique et que ces deux 
éyxvat subissent dans la pensée de Platon une évolution semblable. 
aéritant à leur tour le titre d'êrtotmnn. M. Moutsopoulos aurait pu 
onsulter à cet égard l'étude de R. Schaerer sur les notions de con- 
iaissance et d’art d'Homère à Platon. On s'étonne de ne pas voir 
igurer cet ouvrage devenu classique dans sa bibliographie. 

Quant à la méthode d'interprétation des textes, elle prête quel- 
juefois à critique. Il est particulièrement dangereux chez Platon de 
iter des passages en dehors d'un large contexte et de présenter 
ndistinctement comme reflétant sa propre pensée les paroles qu'il 
place dans la bouche des interlocuteurs. Ce sont là deux écueils que 
‘auteur n'évite pas toujours. 

Ainsi, d’un texte du Charmide où Socrate affirme, après s'être 
éféré à d’autres arts, qu'en matière d'harmonie, c'est par la musi- 
que et non par la sagesse qu’on s’instruit, M. Moutsopoulos conclut 
que Platon nie à cette époque les rapports de la cwppoobyn avec la 
icience musicale, s’éloignant aïinsi d'une « conception de la musi- 
que introduisant à la réflexion philosophique » (p. 4). Mais si l’on 
ie reporte au contexte, on s'aperçoit que les interlocuteurs ont admis 
somme base de la discussion l'hypothèse d'une owppooivn qui ne 
serait que la science de la connaissance et de l'ignorance. Or So- 
rate lui-même la dénonce comme vaine et illusoire. Les premiers 
dialogues ont précisément comme objectif de purifier certaines 
1otions traditionnelles et de montrer à quelles impasses on aboutit 
si on les tient pour fondées. On ne peut donc parler dans ce pas- 
sage d'un «raidissement vis-à-vis de la musique » ni affirmer que 
Platon admet ici une 50@{4 musicale qu'il condamnerait plus tard 
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dans la République et les Lois. Cette interprétation est d'autant plu 
mal venue que, dans le même dialogue, à propos d'un texte relati 
aux incantations, l’auteur reconnaît que l’on rejoint ici la concer 
tion de la musique conduisant à la philosophie (p. 11). L 

Nous nous sommes de même demandé où Platon affirme dan 
le Protagoras que «tous doivent prendre part à la gérance de 
affaires publiques » (p. 285). En réalité, le philosophe ne fait ici qu 
décrire un état de fait, qu'il déplore certainement (cf. le Premie 
Alcibiade), et c’est le sophiste qui par son mythe tente dans Î 
suite d'en donner une justification. 

Nous ne voudrions pas que ces quelques critiques dissimuler 
les mérites très réels de M. Moutsopoulos. Son ouvrage représent 
une somme considérable de recherches et propose en maints er 
droits des solutions nouvelles. Il s'impose aussi à l'attention de 
commentateurs par la richesse de sa documentation. Mais nous re 
grettons que cette érudition se déploie un peu trop au détrimer 
d'une synthèse profonde des rapports entre musique et philosophi 
et rende en outre la lecture de cette étude fort ardue. Il faut fair 
encore quelques réserves sur la clarté et la correction du style. 


A. MOTTE. 


Jean-Claude GUY, Unité et structure logique de la « Cité d 
Dieu » de saint Augustin. Un vol. 25 x 16 de 160 pp. Paris, Etude 
Augustiniennes, 1961. Prix : 22 NF. 

La collection « Etudes Augustiniennes » nous présente un not 
vel ouvrage important d'exégèse augustinienne. Il faut féliciter ] 
P. Guy d'avoir abordé un problème fondamental d'interprétation € 
la Cité de Dieu. Il s'agit bien, dans ce beau travail, de dégag 
« l'unité et la structure logique » de cette œuvre de saint August 
c'est-à-dire de souligner le problème central qui y est exposé et 
manière dont il est développé. 

L'ouvrage n'est pas étendu et ne fait pas étalage d'éruditic 
accablante pour le lecteur. Les notes sont concises mais révèlent ur 
excellente documentation sur les questions controversées. On n 
trouve que peu de comparaisons avec d'autres œuvres de saint À 
gustin. L'auteur se limite, à quelques exceptions près, à la Cité « 
Dieu et en recherche la structure même. L'œuvre de saint August 
n'y est pas traitée comme une source de documentation sur d 
sujets variés. L'auteur s'est efforcé de refaire le raisonnement « 
saint Augustin et d'en retrouver les joints et les subtilités. 
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L'auteur présente son travail comme un commentaire systéma- 
tique de la Cité de Dieu. En suivant minutieusement l'ordre des 
chapitres, on suit fidèlement saint Augustin lui-même et sa pensée, 
qui se fait. Le tout est précédé d’un chapitre préliminaire, qui traite 
de l'origine, du plan et de la structure générale de la Cité de Dieu. 
Üne « analyse objective » ou un schéma analytique des 22 livres 
(pp. 15-25) permet une vue globale sur l’ensemble de l'œuvre. 
L'auteur ne tire aucune conclusion, son but étant d'exposer fidèle- 
ment la pensée de saint Augustin. Ce respect pour l'expression de 
la pensée du Maître, sans recherche d’exposés brillants de la part 
du commentateur, mérite d'être souligné. 

Une première partie du travail est consacrée aux dix premiers 
livres de la Cité de Dieu, centrés sur la rencontre du christianisme et 
des paganismes. Une deuxième partie suit la « Révélation chrétienne 
dans l’histoire » en passant du « surgissement de la Cité de Dieu » 
à son « développement historique » et au «terme de l'histoire ». 

Le thème central de tout ce développement serait, d’après 
l'auteur, celui du mal. « Le but d'Augustin sera de montrer que 
toute théologie païenne est impuissante à résoudre le problème du 
mal de l'homme, tandis que le christianisme le peut, et qu'il est le 
seul à le pouvoir » (p. 34). Cette thèse appelle une réserve. Elle re- 
pose sur le texte bien connu des Retractationes, Il, 43, mais ne nous 
semble pas entièrement concluante. Saint Augustin y met en évi- 
dence le thème du mal pour les dix premiers livres de la Cité de 
Dieu, mais n'en souffle mot pour les douze derniers livres. Ce que 
l’auteur présente comme thème central de tout l'ouvrage de saint 
Augustin ne s’appliquerait en fait qu'aux dix premiers livres. Si le 
thème réapparaît occasionnellement dans la seconde partie de 
l'œuvre, il n’en est pas moins vrai que celle-ci se trouve centrée 
sur une autre perspective : l’origine le développement et la finalité 
des deux cités (cf. Retract., Il, 43). Les interférences du premier 
thème dans la seconde partie et du second thème dans la première 
partie seraient alors des allusions passagères, des corrections ou des 
ajoutés de saint Augustin, qui en relisant son travail aurait voulu lui 
assurer une plus grande unité (cf. lettre à Firmus et le commen- 
taire de C. LAMBOT, Lettre inédite de saint Augustin relative au 
« De Civitate Dei», Rev. Bénédictine, LI, 1939, pp. 109-121). I 
serait, à notre avis, plus exact de parler d'une vaste fresaue sur la 
vision chrétienne de l’histoire pour caractériser le thème central 
développé par saint Augustin. Cette perspective chrétienne com- 
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porte, entre autres aspects, une réponse à la recherche du bonheur, 
que déjà la plupart des philosophies païennes avaient posée. Mais 
l'opposition « mal-bien » que l’auteur se plaît à souligner dans tous 
les chapitres de son travail est trop restreinte pour couvrir toute la 
complexité du terme augustinien beatitudo. Celle-ci est bien plutôt 
une sagesse de vie, une satisfaction obtenue par tout être qui cherche 
honnêtement, et dans le christianisme et dans les paganismes, une 
réponse à tous les problèmes que pose la vie. 

Cette critique d’un des thèmes principaux du travail du P. Guy 
ne doit pas faire oublier les grandes valeurs de son ouvrage. Nous 
ne pouvons qu'énumérer brièvement les précieuses remarques qu'on 
peut y lire sur le sens de l’apologétique chez saint Augustin (pp. 75- 
78), sur la méthode pour confronter le christianisme et les paga- 
nismes (pp. 29-32), sur des schémas de raisonnements de saint Au- 
gustin (p. 97, n. 2). 

Une dernière question : pourquoi l’auteur cite-t-il le texte de 
la Cité de Dieu selon l'édition de Migne ? L'édition de B. Dombart - 
A. Kalb dans la collection Teubner et reprise par le Corpus Christia- 
norum est actuellement le plus indiquée. P. STANDAERT. 


Sergio COTTA, La città politica di Sant Agostino. Un vol. 
22,5x 14 de 176 pp. Milano, Edizioni di Comunità, 1960. Prix : 
1309 lires. 

M. S. Cotta, professeur à l'Université de Trieste, nous livre ici 
une étude pleine d'intérêt sur la cité politique de saint Augustin. 
Certes 1l ne manque pas d’études sur la signification de la Cité de 
Dieu ; on en est déjà à devoir dresser un bilan de la recherche en 
ce domaine (cf. Ÿ. CONGaR, Civitas Dei et Ecclesia chez saint Au- 
gustin. Histoire de la recherche : son état présent, dans Revue des 
études augustiniennes, t. 3, 1957, pp. 1-14). L'intérêt du travail de 
M. Cotta vient de ce qu'il aborde un point de vue bien précis, celui 
de la philosophie politique et des principes juridiques sur lesquels 
est fondée la vie de la cité. 

Un premier chapitre précise les notions importantes de populus, 
civitas, regnum, pax. Le problème est situé avec précision et bien 
délimité. Un deuxième chapitre est consacré au problème de la 
théocratie et de l'intervention de l'état en matière religieuse. L'’au- 
teur aborde d’une manière nouvelle la question des deux cités : il 
envisage d'abord les rapports de la cité politique avec la Cité de 
Dieu, puis ses relations avec la cité terrestre. Un dernier chapitre 


ne 
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livre les principes du fonctionnement de la cité politique : la loi, 
les principes de sécurité. 

Le lecteur puisera dans ce volume des vues fort intéressantes. 
On regrettera que l’auteur ne les ait pas condensées dans une syn- 
thèse finale. L'ouvrage aurait gagné à comporter une conclusion, 
une bibliographie et des tables de références. L'auteur aurait fait 
œuvre utile en dressant une liste des principaux textes de saint 
Augustin sur la cité politique. P. STANDAERT. 


Mary T. CLARK, Augustine, Philosopher of Freedom. À Study in 
Comparative Philosophy. Un vol. 20,5 x 13,5 de 273 pp. New York, 
Desclée, 1958. Prix : 4,50 $. 

Cet ouvrage est beaucoup plus qu’un exposé du thème de la 
liberté dans la pensée augustinienne. L'analyse des œuvres de saint 
Augustin et la synthèse de sa conception de la liberté n’occupent 
que la moitié du volume. L'ensemble est en fait une vaste fresque, 
brossée à grands traits, de l'évolution du problème de la liberté dans 
la pensée occidentale. L'auteur présente d’abord les philosophies 
de l'antiquité, puis la pensée de saint Augustin sur ce sujet ; il pro- 
longe cette présentation par une étude comparative de la pensée 
augustinienne et de la doctrine de saint Anselme, du développement 
de la doctrine augustinienne dans les œuvres de saint Thomas 
d'Aquin ; il dessine enfin les perspectives dans lesquelles la liberté 
est présentée dans la philosophie moderne. 

L'auteur souligne à travers tout l'ouvrage le rôle éminent joué 
par saint Augustin quant à la doctrine de la liberté. D’après l'en- 
quête, les philosophes païens n'auraient jamais posé le problème 
de la liberté en termes adéquats. Plotin dépasse de loin ses prédé- 
cesseurs, mais il faut attendre saint Augustin pour rencontrer un 
penseur qui aborde la question sous son angle véritable. L'auteur 
profite de cette comparaison pour prendre position dans le problème 
des rapports entre la pensée de saint Augustin et celle de Plotin. I] 
n'y aurait aucun apport substantiel de Plotin dans la doctrine au- 
gustinienne de la liberté. Saint Augustin aurait pris conscience de 
sa valeur individuelle et de sa responsabilité morale à travers l’ex- 
périence de son péché (pp. 155-156). 

Il est intéressant de remarquer que l'essai de M. T. Clark prend 
place parmi ceux qui tentent d'expliquer la pensée augustinienne à 
partir d'une expérience vitale et non plus simplement en fonction 
de dépendances purement littéraires ou doctrinales. Encore fau- 
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drait-il que la thèse qui parcourt l'ouvrage fût solidement démontrée. 
Or sur ce point capital le travail de l'auteur ne donne pas entière 
satisfaction. Un index cite de nombreux textes augustiniens, mais 
aucun de ceux-ci n'est analysé en profondeur. On eût souhaité une 
étude sémantique de quelques termes, tels que libertas, necessitas, 
voluntas, etc. L'auteur ne semble pas soupçonner l'importance du 
thème de la conscientia pour une détermination de la portée de la 
doctrine sur la libertas. L'objet précis du travail aurait aussi dû être 
délimité plus strictement, et la notion de liberté aurait pu être pré- 
cisée de manière plus ferme. Il reste que la présentation évolutive 
du thème de la liberté à travers la philosophie occidentale n’est pas 
dépourvue d'intérêt. P. STANDAERT. 


Thomas DE VI, Cardinal CAJETAN, The Analogy of Names and 
the Concept of Being, literally translated and annotated by E. A. 
BusHinski, C. S. Sp., in collaboration with Henry J. KOREN, C. S. Sp. 
(Duquesne Studies, Philosophical Series, 4). 2° éd. Un vol. 26 x 18 
de X-95 pp. Pittsburgh, Duquesne University, Louvain, E. Nauwe- 
laerts, 1959. Prix : br. 2,25 $. 

Introduction présentant Cajetan, sa carrière, ses œuvres, cette 
œuvre-ci. La traduction est faite sur l'édition du P. Zammit, ©. P., 
revue en 1952 par le P. Hering, ©. P. Sauf quelques variantes, elle 
conserve la numérotation de l'édition critique dont elle reprend 
certaines notes. Bonne bibliographie, index des matières, présenta- 
tion fort soignée. On remarquera que cet ouvrage austère en est 
à sa seconde édition, ce qui est tout à l'honneur des lecteurs de 
langue anglaise. À. HAYEN, S. J. 


Galileo GALILEI, On motion and on mechanics. Comprising De 
motu (ca. 1590) translated with introduction and notes by I. E. DRAB- 
KIN and Le meccaniche (ca. 1600) translated with introduction and 
notes by S. DRAKE (The University of Wisconsin Publications in Me- 
dieval Science, 5}. Un. vol. 24 x 16 de X-194 pp. Madison, The Uni- 
versity of Wisconsin Press, 1960. Prix : 5 $. 

Sous la très active direction de M. Clagett, l'Institute for Re- 
search in the Humanities de l'université de Wisconsin publie, comme 
cinquième volume des Publications in Medieval Science, une tra- 
duction anglaise du De motu et des Meccaniche de Galilée. M. Cla- 
gett s'excuse dans la préface de ne publier qu'une traduction an- 
glaise parce que l'édition critique de ces textes par Favaro est aisé- 
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ment accessible. Il explique également que, si cette traduction paraît 
dans une série consacrée à la science médiévale, c’est que les pre- 
miers écrits de Galilée restent très proches de la tradition du moyen 
âge. 

M. |. Drabkin nous a donné une traduction du De motu très 
précise et agréable à lire. Comme il ne s’estime pas assez compétent, 
en tant que philologue, pour traiter des rapports historiques entre 
Galilée et ses prédécesseurs, il se borne, dans son introduction et 
dans ses notes explicatives, aux indications requises pour une com- 
préhension littérale du texte. Îl entend remédier à cette lacune en 
nous signalant les ouvrages les plus importants en la matière. 

La traduction des Meccaniche, œuvre que Galilée composa vers 
1600 en vue de ses leçons à l'université de Padoue, est de M. Still- 
man Drake. Spécialiste en ces questions, il s’est donné beaucoup 
de peine pour indiquer de manière très précise la signification his- 
torique de cette œuvre. 

L'édition nous paraît excellente et digne de beaucoup d'éloges. 
Tout compte fait, nous regrettons cependant que les éditeurs n'y 
aient pas ajouté le texte original. Regrettons aussi que M. Drake ait 
omis de renvoyer, au cours de sa traduction, à la pagination de 
l'édition de Favaro. A. KOCKELMANS. 


John Edwin GURR, 5. J., The Principle of Sufficient Reason in 
Some Scholastic Systems, 1750-1900. Un vol. 24x 16 de xi-196 pp. 
Milwaukee, The Marquette University Press, 1959. 

Le sujet de ce livre est suffisamment désigné par le titre. Il 
s'agit d’une étude, surtout historique, du principe de raison suff- 
sante, limitée quasi exclusivement aux philosophes « scolastiques ». 
Le terminus a quo, 1750, s'explique par le fait que, selon l’auteur, 
les racines historiques de toutes les considérations sur le fameux 
principe de raison suffisante, se trouvent, non dans les œuvres des 
maîtres médiévaux, mais dans la philosophie de Leibniz et de Wolf. 
Le terminus ad quem, 1900, paraît assez arbitraire, surtout parce que 
les grandes controverses entre « scolastiques » concernant ce thème 
n’ont commencé qu'après cette date. Le livre se termine par une 
conclusion critique. G. SCHELTENS. 


Walter BIEMEL, Die Bedeutung von Kants Begründung der Aes- 
thetik für die Philosophie der Kunst (Kantstudien, Ergänzungshefte, 
n° 77). Un vol. 24 x 17 de 200 pp. Këln, Kôlner Universitäts-Verlag, 
1959. Prix : 20 DM. 
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Ce beau livre de W. Biemel est une étude critique, mais il est 
aussi beaucoup plus qu'une étude critique. Nous y trouvons en pre- 
mier lieu une analyse — analyse très fidèle et fouillée — des thèses 
esthétiques de Kant. Cette étude s'attache donc tout particulière- 
ment à la Kritik der Urteilskraft. Au delà de l'analyse il y a la thèse 
personnelle de l’auteur. M. Biemel souligne le caractère indispen- 
sable et tout à fait central d'une philosophie de l’art tant pour la 
philosophie que pour la science de l’art. Nous pouvons suivre avec 
lui le développement des thèmes kantiens dans une direction de 
plus en plus « heideggerienne » et comprendre pourquoi Heidegger 
s'efforce de transformer l'esthétique en une métaphysique. 

Comme il convient à un cahier publié dans les Kantstudien, 
l'étude critique occupe la majeure partie de l'ouvrage. On constate 
aujourd'hui que l'interprétation de Kant resta trop longtemps « néo- 
kantienne ». Ainsi nous assistons depuis quelque temps à une reva- 
lorisation de certains aspects moins obstinément idéalistes de la 
pensée kantienne. Cette perspective nouvelle rend le livre de M. 
Biemel bien plus attachant que les présentations déjà trop classiques 
et stéréotypées des manuels d'histoire. 

On sait la place qu'occupe l'esthétique dans l’ensemble de! 
l’œuvre de Kant. L'esthétique transcende l'opposition entre le théo- ! 
rique et le pratique ; joignant les deux en une vue centrale devant | 
laquelle la nature elle-même, domaine de la théorie, est projetée! 
comme une œuvre d'art, comme le terrain d'une liberté qui est la! 
caractéristique de toute pratique. L'esprit accède à ce point de vue! 
dans le « jugement », c'est ainsi que l'esthétique se situe dans la 
critique de l'Urteilskraft. 

De quel jugement s'agit-il ? Kant vise le jugement purement en! 
tant que tel, c’est-à-dire en tant que détaché de l'intelligence et du! 
concept. Un tel jugement est un jugement du « goût ». Le goût, ne! 
visant pas le concept, doit être de l'ordre de la réflexion. Le pro-! 
blème peut donc être formulé comme suit : Comment un jugement 
du goût artistique peut-il être nécessaire et universel ? Nous allons 
voir que la solution de ce problème force Kant de déplacer les 
limites de son point de vue initial. | 

Le jugement est toujours une attribution. Le jugement réflexif 
attribue une qualité affective au sujet auquel l’objet esthétique x 
montré. Comme l'objet esthétique n'est pas un objet de connais: 
sance, il implique une intervention de l'imagination. Ba BR 
est en effet capable de rendre « absent » (en tant qu'objet de con 

| 
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naissance) ce qui est présent, tout comme elle peut rendre présent 
ce qui est absent. | 

Tout le processus semble donc à première vue se dérouler dans 
le sujet. Cependant, quelle est la qualité affective attribuée au sujet 
par le jugement esthétique ? |] ne s’agit nullement d’un plaisir « in- 
téressé », engageant le sujet comme tel, mais d’une « faveur » 
(Gunst), d'une émotion purement désintéressée. 

Un plaisir sensible est une tendance vers un objet déjà donné 
afin de se l'approprier ; ainsi ce plaisir est en principe insatiable. 
Le plaisir attaché à la volonté du bien tend au contraire à la réalisa- 
tion d'un objet non encore donné. Cependant, comme il se soumet 
nécessairement à la norme de l'objet à réaliser, ce plaisir est lui aussi 
intéressé. Ainsi les plaisirs soi-disant « objectifs » sont-ils les plus 
intéressés et partant les plus subjectifs. 

Le plaisir esthétique, en tant que « faveur », est au contraire 
une libération de l'objet. Il est comme un Sein-lassen de l'objet et 
son but est tout simplement : weilen, c'est-à-dire : « être-auprès ». 
Il peut y avoir, bien entendu, une esthétique intellectualisée, mêlée 
d’idéal, tout comme il peut y avoir une esthétique sensualiste, mêlée 
de désir. Dans cette mesure on peut être subjectivement intéressé 
à l’art. Mais une esthétique pure, étant moins préoccupée de l'objet, 
devient la plus « objective ». 

Pareil plaisir est attribué au sujet dans le jugement esthétique 
réflexif. Ce plaisir de pure contemplation n'est autre qu'une har- 
monie parfaite et une concordance de toutes nos facultés. Il s’agit 
d'une « é-motion » devant une « motion » qui est le jeu de la forme 
pure de l’objet, abstraction faite du « comment » et du « quoi », 
du pourquoi et de la définition. 

Ceci nous conduit au problème de la production d'une « forme 
pure », qui est le problème de la création artistique. Là aussi Kant 
dépasse l'esthétisme (ou le subjectivisme pur de l'analyse artistique). 

La création est une liberté qui n’est liée que par elle-même à 
-son propre but. Cette règle est finalement inventée par le « génie », 
dont l'essence est spirituelle. Il y a donc toujours un lien entre la 
beauté et l'intelligence. Est-ce à dire que la beauté est un concept ? 
Nullement, car tout concept épuise l'intelligence dans une défini- 
tion, tandis que l'imagination créatrice présente à l'esprit une idée 
inépuisable et lui apporte donc une « ouverture ». En art l'idée dé- 
passe toujours le représentable, l'imagination de l'artiste en appelle 
donc à l'intelligence au sein même du sensible. 
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L'imagination créatrice étant conduite dans sa production par le 
jugement et par le goût, nous pouvons conclure que le fondement 
dernier de la valeur universelle du goût est la saisie de l'idée, ou 
plutôt l'ouverture de l'esprit sur le monde supra-sensible. Voilà de 
nouveau réalisé l’accord de nos facultés devant la forme pure de ce 
qui apparaît. La beauté est essentiellement ce qui réunit ; elle relie 
entre eux le monde sensible et le monde moral : « Das Schône, das 
zwar im Sinnlichen verwurzelt ist, aber auf das Uebersinnlichen ver- 
weist ». Nous avons ainsi rejoint le point de départ. Il serait donc 
faux de dire que Kant définit la beauté uniquement par le mode 
d'accès que nous avons à elle. Cependant, il faut bien avouer que 
Kant marque toujours une certaine hésitation devant la description 
du supra-sensible auquel correspond l'accord des facultés. Il ne pou- 
vait pas encore le concevoir comme un « monde », car Kant avait 
trop tendance à réserver le caractère d’intentionnalité à la seule con- 
naissance comprise comme ratio. 

Dans ce contexte M. Biemel nous montre que l'affectivité, que 
la Stimmung est elle aussi de structure intentionnelle. L’émotion est, 
sans aucun doute, un mode fondamental d'être-au-monde, d'être en 
accord ou en désaccord avec ce monde (cf. pp. 125-126). Ces pages 
sont parmi les plus belles et les plus éclairantes du livre. 

Nous voici donc en plein dans la «thèse » de l'ouvrage. La 
signification principale de l'esthétique de Kant réside dans le fait 
qu'elle prépare tout un mouvement philosophique qui a rendu la 
philosophie de l’art objective et absolument indispensable. La phi- 
losophie de l’art est une philosophie fondamentale, puisque l’art est 
une ouverture, et peut-être l'ouverture principale, à l'Etre et à la 
Vérité. 

C'est de Kant que procède la pensée de Schelling, de Hegel et 
finalement de Heidegger. La dernière partie du livre nous donne 
un résumé de cette évolution. 

Pour Schelling l’art seul donne accès au transcendental. Une 
philosophie de l'art serait donc le couronnement de toute philoso- 
phie. Car c'est du même Esprit transcendental que dérive la nature, 
à son origine inconsciente, et que dérive, à travers la conscience 
ouverte de l'artiste, l’art. 

Pour Hegel l’art est une étape indispensable à l'avènement 
final de la philosophie. C'est en effet grâce à l'art que nous pouvons 
nous libérer de l'apparaître. Etant lui-même apparence pure, mais 


se donnant comme tel, l’art nous démontre le caractère illusoire | 
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de tout ce qui dans l’apparaître se donne comme réel. La fonction 
principale de l’art est donc de nous forcer à son propre dépasse- 
ment. Ainsi, l'essence de tout art est la poésie, et par essence toute 
poésie est « romantique », c'est-à-dire que toute poésie est toujours 
au delà de son incarnation et de son apparaître. La poésie est au 
fond déjà plus qu'un art. 

En prolongeant toutes ces tendances, Heidegger aurait enfin 
formulé les fondements d’une philosophie de l’art vraiment méta- 
physique. Les antinomies kantiennes trouvent leur solution définitive 
en ce point d'aboutissement. Le jugement du goût n’est plus le lieu 
où se situe la valeur esthétique, l’universalité de ce jugement découle 
du fait que l’art situe l'homme dans l'ouverture de la vérité. D'autre 
part, l'explication de la création artistique par l'intervention de 
l'imagination n'est plus une explication suffisante. L'artiste est 
éclairé par une vérité qui transcende toute subjectivité. La subjec- 
tivité n'est pas l’origine de la « faveur » ou de l'élection, c’est au 
contraire l’« Etre » qui choisit gratuitement le poète à travers qui 
la lumière se fait. 

L'art est donc vraiment pour Heidegger, comme Kant l'avait 
déjà entrevu, le lieu où toutes les oppositions se lèvent, où l'union 
s'opère. De quelle union s'agit-il ? Cette union est finalement — 
et c’est là que l’idéalisme semble définitivement dépassé — la ren- 
contre réelle entre l’homme et l'Etre de ce qui est. 

L. VAN HAECHT. 


Ouvrages divers 


Armand CUVILLIER, Précis de philosophie. Classes de philoso- 
phie, de mathématiques et de technique-mathématiques. Supplé- 
ment. Un vol. 19,5 x 13,5 de 64 pp. Paris, Armand Colin, 1961. Prix : 
2,10 NF. : 

Armand CUVILLIER, Précis de philosophie. Classe de philoso- 
phie. Tome 1: Psychologie, psychologie sociale et esthétique, 
9° éd. Tome Il : Logique et philosophie des sciences, morale, philo- 
sophie générale, 9° éd. Deux vol. 19,5 x 13,5 de vi-586 et 552-64 pp. 
Paris, Armand Colin, 19%. 

Un arrêté du 18 juillet 1960 a apporté quelques modifications et 
additions aux programmes de philosophie de certaines classes des 
lycées de France. M. Cuvillier a adapté ses précis à ces exigences 
en publiant un « supplément » consacré aux questions nouvellement 
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insérées dans les programmes. Ce supplément a été incorporé en 
finale du 2° tome de son Précis pour la classe de philosophie (cf. notre 
recension de cet ouvrage, dans cette revue, t. 54, nov. 1956, pp. 635- 
636). 

Le supplément comporte dix chapitres portant respectivement 
sur les thèmes suivants : la réalité du monde sensible, notions d’es- 
thétique (compléments), le devenir historique, être et valeur, le bien 
et le mal, technique et industrie (métiers, outils, machines), les 
grandes doctrines politiques, à propos de la décolonisation, l'idée 
d'une connaissance métaphysique, l'homme et sa destinée. 


C. WENN. 


André NauUD, Le problème de la philosophie chrétienne. Elé- 
ments d’une solution thomiste. Un vol. 22,5 x 17,5 de 111 pp. Mont- 
réal, Faculté de Théologie, 1960. 

Dissertation présentée à l'Angelicum, à Rome, cette étude 
n'apporte guère de vues nouvelles ; elle mérite pourtant attention, 
car elle souligne avec bonheur certains éléments qui sont de nature 
à clarifier le problème, au moins dans la perspective thomiste : on y 
montre, de façon claire et sereine, que la notion de « philosophie ! 
chrétienne », défendue par des thomistes de renom, tels un Maritain | 
et surtout un Gilson, ne trouve aucun fondement chez saint Thomas. | 

Pour saint Thomas, la philosophie est une science, elle vise à 
une certaine qualité du savoir, elle requiert des évidences ; quant à 
la foi, si elle est plus riche de contenu et si elle peut engendrer des 
convictions subjectivement plus certaines que la philosophie, elle | 
ne peut cependant pas apporter d'évidences philosophiques, ni par | 
conséquent influencer la qualité ou la rigueur de la démonstration |! 
philosophique ; du point de vue philosophique, elle joue le rôle! 
d'une hypothèse. M. Naud écrit hardiment : « La pensée chrétienne | 
est évidemment supérieure à la pensée grecque parce que sur des | 
points de la plus primordiale importance comme celui de l'idée de| 
Dieu, elle s'élève à des hauteurs insoupçonnées aux Grecs. Mais qui | 
ne voit que la comparaison de la philosophie chrétienne avec la philo- | 
sophie grecque ne saurait indiquer de si évidentes supériorités, || 
même pour ce qui regarde l'idée de Dieu ?.. Ne faut-il pas en con- | 
clure qu'il y a plus de saine théologie rationnelle chez le païen!| 
Aristote que chez le chrétien Anselme qui par ailleurs en savait! 
tellement plus sur Dieu ? » (pp. 79, 80). | 

Nous recommandons sans réserve cette étude sereine et intel 
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ligente aux philosophes thomistes qui seraient, aujourd’hui encore, 
partisans d'une philosophie chrétienne, soit qu'ils ignorent les dis- 
cussions que cette notion a soulevées depuis trente ans, soit que, 
à défaut d'arguments, ils se laissent émouvoir par l'autorité de 


M. Maritain ou de M. Gilson. G. VAN RHET. 


Vladimir JANKÉLÉVITCH, Le Je-ne-sais-quoi et le Presque-rien 
(Publications de la Faculté des Lettres de Paris). Un vol. 23 x 14 de 
266 pp. Paris, Presses Universitaires de France, 1957. Prix : 9,60 NF. 

Toute l'œuvre de V. Jankélévitch est une brillante démonstra- 
tion de la fécondité du bergsonisme. Trop brillante peut-être au 
point de paraître au lecteur pressé inconsistante et verbeuse. Pour- 
tant que de trésors accumulés dans ce nouveau livre qui tente de 
décrire l’omniprésence du je-ne-sais-quoi qui est aussi un presque- 
rien. ; 

Tout comme Bergson éleva une solennelle protestation d’anti- 
positivisme, M. Jankélévitch ne cesse de lutter contre les entre- 
prises réductionnistes ou, si l'on veut, contre la superbe des systèmes 
philosophiques. Au nom d'une intuition ineffable, d'une intelligence 
surfine de la réalité, il veut nous ouvrir au mystère, au surnaturel, 
au pneumatique, au spirituel. Son entreprise ressemble à celle de 
Kierkegaard qui écrivait dans son Post-Scriptum : « L'incertitude 
objective, gardée dans l’appropriation de l'intériorité, est la vérité ». 


Nos certitudes sont incertaines, notre science s'accompagne de 
nescience, notre volonté, de nolonté. L’ambiguité de l'homme a 
quelque chose de magique que l’auteur appelle le « charme ». Il 
faudrait pouvoir dire quelque chose de décisif sur ce dicendum, sur 
ce je-ne-sais-quoi qu'on a toujours sur la langue et qui nous échappe 
toujours comme un presque-rien. La vieille dialectique du quid 
let du quod est révélatrice. Je sais quelque chose (aliquid). Mais la 
quiddité me renvoie à des entia, des êtres statiques, qui ne me 
révéleront jamais comment je marche, je pense ou décide. Je ne 
ilsais quoi (nescio quid). Voilà le mystère, la vraie nature du quid. Le 
e-ne-sais-quoi est le fait-de-l'être. Il est le quod, la clause d’effecti- 
Ivité : que j'existe, qu'il y a l'être, que je suis libre. Sans le quod 
rien ne commence et rien ne finit. 


On ne peut s'empêcher de mettre un rapport entre ce que dit 
M. Jankélévitch sur le charme du Temps et de l'Instant, le Malen- 
tendu et la Liberté (ou La Volonté de Vouloir) et ce que Heidegger 
imous déclare au sujet de la différence ontologique et plus spéciale- 
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ment de la compréhension pré-ontologique de l’Etre. Les points de 
vue sont sans doute fort différents, Heidegger marquant toujours 
son souci du destin de l’Etre et de la métaphysique, M. Jankélévitct 
manifestant davantage une pensée anbhistorique (Platon, Plotin, le: 
Pères de l'Eglise, les auteurs spirituels, Pascal, etc., sans parler de 
la mystique slave forment ici un immense bouquet spirituel). Il serai 
extrêmement intéressant d'aller jusqu'aux détails pour observer le: 
accords et les désaccords entre une philosophie de la conscience 
et de l’entrevision et une philosophie de l'intentionnalité et de 
l'existence. Les deux affirment que l'Etre est le Temps. Mais que 
de divergences entre la durée et la temporalité ! On serait tou 
aussi étonné d'apprécier les similitudes et les dissimilitudes sur 
rôle du corps, du langage, de l’œuvre d'art, de la technique, dt 
devoir, de Dieu... Le bergsonisme n'est-il pas aussi une pensée-au 
monde à sa manière ? M. VANHOUTTE. 


Jean PUCELLE, Etudes sur la Valeur, Il. Le Règne des Fins 
L’essence de la civilisation (Collection « Problèmes et Doctrines ) 
XVII). Préface de Jean NABERT. Un vol. 19 x 12 de 460 pp. Lyo 
Paris, E. Vitte, 1959. Prix : 25 NF. | 


L'auteur déclare p. 389 : « Le titre de ce livre le place so 
l'invocation de Kant ». Dans sa préface, le regretté ]. Nabert expll 
que que le règne des fins kantien devient ici le règne des valeui 
par les fins. On pouvait donc s'attendre à ce que M. Pucelle, étil 
diant l'essence de la civilisation et See ses Fou comm! 


même. | 
Or la lecture de la suite interminable de dissertations qu'il à 
MNgE bourrées de notes de lectures quelquefois mal mes à 


trouvailles coupent souvent court à la pensée, montre qu'il n’en dl 
rien. Îl suffit de lire, par exemple, les pages intitulées « Instinct || 
raison, marques de deux natures » (105 et sv.) pour s’en convainc 
On finit par se demander si une axiologie est encore possible et soi 
haitable, si le spiritualisme dont se réclame l’auteur est capable { 
dégager la signification des problèmes en cause. 

On ne ferait nullement grief à M. Pucelle de deux déclaratiof 
pour le moins présomptueuses que l’on trouve dans son Introd 
tion (pp. 16-17), si elles ne portaient à conséquence : « Ces sciend 
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de l’homme), nous les respectons.. Qu'on ne se méprenne donc 
pas sur les réserves qui suivent : il s’agit de compétence » ; «… le 
philosophe veut une étoile polaire, un terme de référence hors de 
la série. Or ce terme, nous croyons le tenir » (C'est nous qui sou- 
lignons). Qu'est-ce à dire ? C'est qu’au nom du point de vue axiolo- 
zique on essaie de ruiner les sciences comme la sociologie, l’ethno- 
sychologie, l'anthropologie, sans admettre l’ontologie qu'elles se- 
crètent. Mais au lieu de tenir ces sciences pour ce qu’elles sont, 
l'auteur n'en garde que ce qu’elles ont de moins valable et partagent 
H'ailleurs avec le sens commun : précisément ces présupposés, 
lencore admis par Kant, que « l’homme est double, nature et esprit, 
corps et âme », que « l'intelligence est dès l’abord décollement de 
a nature », que l’intentionnalité se confond avec la notion vague 
le finalité. 

Pareille axiologie qui s’incorpore les éléments les plus troubles 
lu platonisme (l'étude de L. Robin, Platon et la philosophie des 


| 


aleurs, utilisée p. 41, est loin d’être convaincante) et de toute la 
bhilosophie occidentale, a beau jeu d'interposer la civilisation 
somme un milieu artificiel entre la nature et l'esprit. Et de proposer 
snsuite le remède dans un supplément d'âme ! 

| L'axiologie qui n’est pas de part en part une ontologie ne fait 
lue « prêter l'être ». Justement, parce qu'elle est ignorante de ce 
ju est l'être, une théorie personnaliste de la valeur ne donne que 
« valeur d’être ». Il ne suffit pas de proclamer, à la suite de Plotin 
ou de Pascal, qu'il y a une inclusion réciproque entre l’homme et 
le monde. Il faut savoir de quel « monde » on parle. L'auteur semble 
Ignorer toute la problématique qui se rapporte au concept de 
t monde ». C'est pourquoi les deux chapitres principaux de son 
ivre « Le moi hors du monde : le retrait » et «Le moi dans le 
Inonde : l'attrait » se recoupent inutilement, parce que l'auteur 
bppose vainement « nature » et « valeur ». Il aboutit ainsi à des 
ugements aberrants (sur la peinture moderne, par exemple, p. 145). 
Dn ne saurait témoigner d'une plus grave incompréhension de 
‘époque contemporaine. 

L'étoile polaire de M. Pucelle se situe dans une « étendue in- 
lelligible, un lieu des archétypes, un espace spirituel » (p. 153). Son 
népris pour Hegel est injustifié. Comme l’a montré H. Birault 
L'Onto-théo-logique hégélienne et la Dialectique, dans Tijdschrift 


or Philosophie, déc. 1958), Hegel savait très bien que la révolution 
| 


) 


» + » ° né A A 
‘opernicienne est « une révolution dans le ciel même du connaître 
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et non pas seulement dans la tête des astronomes » (p. 656). En 
cela qu’il admettait « un nouveau soleil, le soleil intérieur de la 
subjectivité spirituelle » (ibid.), il était le véritable successeur de 
Kant. De même Husserl qui, ayant eu le courage ou ia chance de se 
dégager des incertitudes de la philosophie occidentale, a eu, le pre- 
mier, la ténacité suffisante pour explorer « l'expérience naturelle » 
(le monde de vie qui est passé ici complètement sous silence), celle 
de l’homo originarius (non celui de la caverne) sans laquelle l’homo 
sapiens (valorisant) et l’'homo faber (civilisateur) demeurent inintel- 
ligibles. Dire à propos de la place de l’homme dans le monde que 
Husserl n’en a tiré aucun parti pour une théorie de la civilisation 
et de la culture (p. 100), est tout simplement une erreur. L'œuvre 
de Merleau-Ponty (en particulier, Le philosophe et la sociologie, re- 
pris dans Signes), des écrits de E. Fink et d'A. Schutz le prouvent! 

Les négligences typographiques sont innombrables. L'’impri- 
merie ne serait-elle pas un élément de civilisation à promouvoir À 

M. VANHOUTTE. 


Lucien MALVERKE, Signification de l'Homme (Initiation philo: 
sophique, n° 45). Un vol. 19*x 15 de 9,6 pp. Paris, P. U. F., 1960} 
Prix : 4,50 NF. | 

À la question métaphysique de savoir pourquoi il y a de l'être 
plutôt que le néant, M. Malverne voit dans la philosophie contemi 
poraine deux réponses. 

La solution de Sartre « constate comme radical, et donc cn !! 
corde d'abord comme un absolu, le fait de ma libre ek-sistanc 
Elle ne se donne pour tâche que de décrire cette ek-sistance mêmi 
comme l'opération, comme l'essence du négatif : je suis négativit{ 
en acte, l'homme se trouve être ce par quoi le Sein en tant que té 
est nié, remplacé par le résultat toujours en sursis d’une élaboratio} 
créatrice » (p. 25). «‘ Tout se passe comme si’ la néantisation il 
pas d'autre origine » (p. 27). | 

La réponse de Heidegger, ou du moins celle qui s'esquisse da 
une œuvre toujours en évolution, oriente la pensée vers l'être : 


delà des étants, vers une transcendance qui, projetant sa lumière s | 
les étants, « fonde et cette totalité comme telle et toute questio} 
sur cette totalité » (p. 34). « La liberté selon Heidegger apparal 
double : il y a, d’une part, la liberté libérante de l'être lui-mêmd 
qui à la fois jette l’homme dans l'ek-sistance pour se faire recot 
naître de lui en tant que tel, et l'interpelle pour en obtenir cette rl 
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connaissance sans laquelle il demeurerait transcendance pure et 
simple, indévoilement absolu. Il y a, d'autre part, la liberté toujours 
offerte à l’homme de répondre à cet appel de l'être et, se faisant 
ainsi véritablement homme, de permettre l'accès de l'être à sa 
propre vérité : liberté libérée, elle est accomplie par conversion à 
l'authenticité... Je suis libre dans la mesure où je réponds à l'appel 
de l'être » (p. 37). 

Le choix entre les deux solutions semble condamné à demeurer 
imjustifiable. M. Malverne croit pouvoir sortir de l'impasse par un 
retour au Cogito et à certaines de ses richesses, qu’on a, prétend-il, 
laissées inexploitées. 

Îl va donc s’efforcer d'exploiter une deuxième dimension du 
Cogito. L'analyse découvre, en effet, le lien qui, dans la pensée, relie 
autrui au moi. Sartre l'avait reconnu : il y a « un seul et même sur- 
gissement pour-soi-pour-autrui ». Mais, apparemment illogique, l’au- 
teur de L’Etre et le Néant ne poussait pas plus loin sa découverte, 
puisqu'après cet énoncé, il étudiait le pour-soi isolément ; et quand 
il revenait à autrui, en face de ce pour-soi constitué au préalable 
dans sa solitude, ce n'était que pour y voir une menace. Quoi qu'il 
en soit de Sartre, autrui, nous dit M. Malverne, dans sa présence 
immédiate, est «une acquisition sans retour de la pensée moderne ». 
: Merleau-Ponty, par exemple, « s'accorde également autrui comme 
évidence originaire » (p. 44, note |). 

Précisons toutefois. Merleau-Ponty tire autrui, non du Cogito, 
mais du langage, non de la pensée pure du solitaire, mais de la 
pensée communiquée de celui à qui la vie a livré autrui. 

« Je pense » n'implique pas « nous sommes » ; objectivité n'im- 
plique pas autrui. Admettons qu'à ma pensée, concrètement vécue, 
. le choix s'offre entre l'expression même solitaire et le silence ou, 
en d’autres mots, entre une pensée - pour autrui et un néant de 
pensée. Mais y aura-t-il un autrui pour accueillir cette pensée ? Ce 
n’est pas le Cogito qui m'en peut assurer. Il faut qu'autrui me soit 
donné par ailleurs, dans une expérience, immédiate elle aussi, l'ex- 
périence de l'intersubjectivité décrite par M. Scheler ou par G. 


4 Marcel. 


« Cogite ergo sumus » exprime la deuxième dimension que M. 
Malverne découvre au Cogito. Cette formule ramasse, dit-il, ce que 
voulait exprimer l'analyse hégélienne du désir : « la Begierde hu- 
. maine ne peut être ce qu'elle est, Désir de Désirs, que s'il y a 
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d’autres Désirs qui lui fournissent les objets du Désir qu'elle est » 
(p. 58). 

Il y a enfin une troisième dimension à la prise de conscience du 
moi, à savoir la saisie d’un esse contingent, celui du moi tout comme 
celui d'autrui. « Cette contingence radicale de l'être qui, en même 
temps, est celle de ma propre ek-sistance et qui m'oblige à recon- 
naître que je ne me suis pas donné l'être, consiste d’abord en ceci 
que ce dont je tiens l'être qui m'a été donné, c'est autrui, lequel me 
précède et me conditionne en qualité de procréateur » (p. 60}. 

Ici encore, pourquoi vouloir tout tirer du Cogito ? L'idée de 
procréation, comme le lapin dans le chapeau du prestidigitateur, 
ne s’y trouve que si on l'y cache d’abord. L'origine de cette idée 
est différente : elle exige un témoignage externe, c'est-à-dire un 
autrui à qui j accorde ma confiance à la suite d’une rencontre, telle 
que la vie nous en offre parfois, tandis que d’autres fois elle nous la 
refuse. 

Le fait de la procréation, le fait que notre ek-sistance ait com- 
mencé n'est qu'un aspect de son caractère temporel. Notre être 
n'est pas vraiment et simplement : il n'est que dans un étalement, 
que l’on peut appeler « devenir », mais aussi inachèvement, usure, 
angoisse, zum-Tode-sein. Ce sont les marques vécues de la con- 
tingence, qui ont toujours orienté la pensée humaine vers l'idée de 
l'Absolu, de l'être sans limitation, de Dieu. 

M. Malverne va moins loin. Sa pseudo-contingence l'amène à 
un pseudo-nécessaire : le « nous », qui rappelle tout de suite Auguste 
Comte. Pseudo-nécessaire, car le caractère temporel, qui affectait 
tout à l'heure mon être contingent, marque chacun de mes projets 
et aucun « nous » n'échappe au temps. Il faudrait nier la vie pour 
trouver un sens à ce que l'auteur appelle « l’accomplissement total 
de cette co-eksistance : son achèvement » (p. 67). Ce sont là des 
mots, rien que des mots. Les intersubjectivités humaines n’échap- 
pent ni à la genèse ni à la mort. Seules les abstractions de l'esprit, 
au plan de ce que livre le Cogito, vérifient la définition de Parmé- 
nide (p. 65). Plus d'un philosophe s'y est déjà enlisé. 

Des mots, disions-nous plus haut. Les deux derniers chapitres 


du livre, intitulés « La violence et l'affrontement de la mort »,! 


«L'accomplissement », donnent l'impression de céder trop souvent 
au goût des mots, au plaisir de manier les concepts, de jouer avec 
les thèses et antithèses, de défier les ambiguïtés. « Le suprême sa- 


crifice de l'amour est celui par lequel il consent à n'être plus! 


| 


} 


| 
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l'amour, à se renier dans la violence » (p. 82). La nuance est imper- 
ceptible entre dialectique et phraséologie et, quand on voit M. Mal- 
verne évoquer comme sommet de l'amour les brigades internatio- 
nales de la guerre d'Espagne, on pense invinciblement qu'il est vic- 
time de ses jeux de mots. 

Ajoutons que ce petit livre, fort dense, fait partie de la col- 
lection « Initiation philosophique », mais que son expression çà et 
là ésotérique ne le destine pas à des non-initiés. Heureusement il 
s accompagne d'un excellent lexique, donnant le sens d’un cinquan- 
taine de termes techniques. P. DECERF. 


Michele Federico SCIACCA, Morte ed Immortalità. Un vol. 
21x14 de 283 pp. Milan, Marzorati, 1959. Prix : 3.500 lires. 

Une première partie de ce volume nous mène au cœur du pro- 
blème, en situant les diverses interprétations que Spinoza, Schopen: 
hauer, Hegel et autres philosophes ont données au sujet de la mort 
et en montrant l'étroitesse de leurs perspectives. 

Pour M. Sciacca, la mort introduit dans un univers nouveau, 
aux dimensions nouvelles, ou -— plus précisément — dépourvu de 
dimensions, dépourvu des limitations que le temps, l’espace, le 
corps constituent. Le vivant s'éteint, mais l'esprit, ou la personne. 
naît de la sorte à une existence libérée, à un mode d'être achevé, 
à sa destinée. 

Le privilège de la conscience est de vivre et de penser sa nature 
et sa mort. L'esprit vit la mort comme une manière d'échapper à 
une vie incapable de satisfaire aux exigences de l'esprit : il aspire, 
au delà de la mort, à l'Etre possédé sans limitation ; il aspire non 
à une perpétuité de sa condition terrestre, mais au dépassement 
de celle-ci ; il vit sa mort comme la condition de son immortalité. 
I] wit sa mort, non comme une passivité, un échec, mais comme 
l’acte où sa vie culmine. La mort n’est pas le contraire de la vie, 
mais l’acte qui valorise la vie. L'auteur a de belles formules sur cette 
ambiguïté de la mort (p. 222) : elle est ténèbre, puisqu'elle plonge 
la vie dans la nuit définitive, mais à la fois lumière, tant pour l'esprit 
qui demeure que pour la vie antérieure qu'elle éclaire ; elle est à 
la fois une fenêtre qui se ferme et une porte qui s'ouvre sur un 
monde nouveau. Et inversement, on peut dire que la vie valorise 
la mort, comme la mort valorise la vie ; la mort est aboutissement 
autant qu'achèvement. 

_] ne s’agit donc pas de détourner les yeux de la mort, de s’en 
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distraire, de remplacer l'angoisse par l'indifférence ou le mépris : 
pseudo-victoires qui demeurent au plan psychologique. Il y a une 
victoire métaphysique qui jette sur la mort toute la lumière de l'Etre. 
Nous sommes faits pour l'Etre, pour une existence au delà de la vie 
et de la mort : celle-ci nous place devant l'option par excellence, 
l'option où toute vie culmine et qui résume toute vie, l'option pour 
l'Etre dans le détachement ou contre l'Etre dans la révolte. La 
mort ramène la vie à l'essentiel, elle la « radicalise ». 

Une troisième partie de l'ouvrage montre que le suicide acquiert 
toute sa signification uniquement sous cette même lumière de l'Etre. 
On ne résoudra pas le problème moral du suicide dans la perspec- 
tive limitée de ma vie, de mon goût ou de mon dégoût de vivre, de 
mon sentiment d'être utile ou inutile à autrui, mais, élargissant l’ho- 
rizon, on verra dans la vie une épreuve à laquelle on ne se dérobe 
pas, mais qu'on vit jusqu'au bout et qu'on vivifie par le sens que 
lui confère la mort ; et derrière la mort, on devinera la présence de 
l'Etre qui domine et la vie et la mort. P. DECERF. 


Luis Abad CARRETERO, Vida y Sentido. Un vol. 21 x 14 de XvVhi- 
386 pp. Mexico, Cuadernos Americanos, 1960. 

Ce livre est un plaidoyer. La plupart des philosophes recon- 
naissent à la pensée une priorité sur tout autre aspect de l'existence 
humaine ; M. Carretero prétend, au contraire, que la pensée est 
seconde ; elle suit ; elle obéit au querer, que je ne voudrais pas 
traduire par « volonté », celle-ci nous suggérant tout de suite une ad- 
hésion spirituelle à des valeurs saisies par l'intelligence. Il me semble 
que pour l'auteur le querer s'identifie avec la vie : c'est le dyna- 
misme du vivant, qui, devant une situation, adopte une attitude qui 
a un sens (sentido), un sens vital d'adaptation. 

À partir de cette exigence foncière qui caractérise le vivant, 
tout vivant et assurément tout homme, et qui fonde donc des com- 
munautés d'hommes, il y aura, nourries par les expériences du passé 
et par les rêves d'avenir, modelées sur les gens et les choses que la 
vie nous présente, il y aura à chaque instant des prises de position 
où s'exprime la personnalité la plus authentique. Quant aux raison- 
nements, il ne viendront que bien plus tard. 

Voilà le mouvement général du livre du professeur de Mexico, 
qui nous annonce pour bientôt un ouvrage intitulé : « Bergson et 
la philosophie de l'instant ». 

Entraînera-t-il l'adhésion ? Rien n’est moins sûr. N'est-ce pas 
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une abstraction nécessaire qui impose aux psychologues de distin- 
guer chez l'homme des aspects que, par méthode, ils vont étudier 
l’un après l'autre ? Si l’on est dupe de ce découpage, on se livrera 
au jeu futile et mal fondé des priorités. Mais si l’on n’en est pas 
dupe, si l'on se rappelle que l'homme tout entier est intelligence, on 
admettra que tout, en lui, est idée, sens, sentido ; dès lors, il n'y a 
pas lieu d'opposer un sentido foncier du vivant à une ultérieure 
significacién, élaborée par l'intelligence ! Ne serait-il pas plus vrai 
de voir dans l'intelligence la faculté de lucidité du vivant humain, 
l'aptitude à tirer au clair le sens spontané, mais caché de la vie ? 

Or ce rôle de l'intelligence n’est pas un luxe gratuit. Il apparaît 
indispensable dès qu'on comprend — et ici l’auteur n'insiste pas 
assez — que nous sommes des êtres de contradiction : des tendances 
diverses et opposées nous habitent et nous écartèlent ; il n'y a pas 
à chaque instant un sentido, mais plusieurs sentidos, et le rôle de 
l'intelligence est précisément d’y voir clair et de nous guider dans 
les options nécessaires. 

J'ajouterai enfin que M. Carretero a mille fois raison d'insister 
sur un aspect qui a toujours été le parent pauvre de l'anthropologie 
et de souligner sa priorité, non pas chronologique ni dans l'ordre 
de je ne sais quelle dignité, mais en ceci que, se confondant avec 
la vie, s’il n'y avait pas la spontanéité foncière du vivant, il n'y 
aurait tout simplement rien. P. DECERF. 


W. P. WELTEN, Causaliteit in de quantummechanica. Een bij- 
drage tot de wijsbegeerte van de natuurwetenschap. Un vol. 24 x 16 
de vit-324 pp. Groningen, Erven P. Noordhoff, 1961. Prix : 14 flo- 
rins. 

Dans cette dissertation doctorale présentée à l’université de Ni- 
mègue, l’auteur a examiné la question de savoir si le principe de 
causalité vaut encore sur le terrain de la microphysique. Bien que 
le thème de son travail soit d'ordre scientifique et qu'il ait consacré 
beaucoup de pages à des questions historiques, l’auteur a voulu faire 
avant tout œuvre de philosophe. Il estime que ce n'est qu'à partir 
de la philosophie que l’on peut apporter une réponse au problème 
précité qui est débattu depuis plus de trente ans en physique. Bien 
entendu, cette réponse ne saurait être adéquate que si elle fait jus- 
tice aux données apportées par les physiciens. 

La première partie de ce travail donne un aperçu des problèmes 
qui ont été posés en physique depuis les origines de la mécanique 
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quantique et plus particulièrement depuis la découverte des rela- 
tions d'incertitude. L'auteur y expose très clairement le point de vue 
de l’école de Copenhague (Bohr, Heïisenberg et autres) et les objec- 
tions que Planck, von Laue et Schrôdinger ont fait valoir à son 
égard. Il rappelle que Einstein ne s’est jamais entièrement rallié à 
l'opinion de Heïsenberg et il montre, à partir des échanges de vues 
entre Einstein et Bohr, comment certains présupposés philosophi- 
ques jouent un rôle capital en cette matière. Il s'attache ensuite au 
théorème bien connu de von Neumann et aux vues récentes de 
D. Bohm. 

Dans une deuxième partie, d’allure plus philosophique, l'auteur 
part d’une analyse du concept de causalité pour conclure que la 
physique contemporaine elle aussi doit reconnaître que le principe 
de causalité est une condition de possibilité de la science physique, 
en ce sens que l’activité physique implique nécessairement des élé- 
ments d'ordre causal. Comme ceci ne prouve pas que la physique 
elle-même peut reconnaître les relations causales au moyen de ses 
propres méthodes, l’auteur montre à partir d'une étude plus détaillée 
que, si certaines relations causales qui doivent être admises pour 
des raisons philosophiques ne peuvent pas être reconnues par la 
physique en raison des limites inhérentes à sa méthode, d’autres 
relations causales peuvent être reconnues par toute la physique et 
donc aussi par la physique quantique. Il conclut que si l'école de 
Copenhague a raison de rejeter un déterminisme mécaniciste uni- 
versel elle a tort de croire que la mécanique quantique conduit à la 
négation totale du principe de causalité. 

Malgré l'intérêt que présente cette deuxième partie, elle ne nous 
paraît pas convaincante dans son ensemble. C'est en vain que nous 
y avons cherché une réponse à la question de savoir si ce débat 
autour du principe de causalité ne démontre pas en somme que 
même la physique n'a pas encore pu se dégager entièrement de 
l'emprise injustifiée de la philosophie. Car, de même que la théorie 
de la relativité a mis fin aux présupposés philosophiques de New- 
ton au sujet du temps et de l'espace, la véritable intention de la 
physique quantique pourrait bien être de montrer que dans le prin- 
cipe de causalité jouent des présupposés philosophiques qui n’ont 
pas de signification en physique et qui peuvent donc en être éli- 
minés. Îl reste que l'ouvrage de M. Welten est de grande importance 
pour les philosophes et pour les physiciens. 

A. KOCKELMANS. 
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Adriaan D. FOKKER, Tijd en ruimte, traagheid en zwaarte. Chro- 
nogeometrische inleiding tot Einsteins theorie. Un vol. 21x14 de 
X-162 pp. Zeist, W. de Haan, et Anvers, Staandaard Boekhandel, 
1960. Prix : 13,50 florins. 

Ami et collaborateur d'Einstein, A. Fokker a consacré une 
grande partie de sa vie scientifique à l'examen et à l'enseignement 
de la théorie de la relativité. En 1929 déjà, il publiait le premier 
traité néerlandais concernant cette matière. Dans ce traité, l’auteur 
s'appuyait sur le développement historique qui a mené à une inter- 
prétation nouvelle de la théorie. Alors qu’au début l'accent était mis 
sur l'aspect relatif des grandeurs physiques mesurées, il devint de 
plus en plus clair que l'accent devait être mis davantage sur l'absolu, 
étant donné qu'il s’agit malgré tout de la description d’une réalité 
physique « absolue » qui est une histoire en devenir et non une 
succession de situations existantes. Or une description d’événe- 
ments en devenir exige une chronogéométrie qui permet de repré- 
senter de manière intuitive et graphique les thèses principales de 
la théorie. Cette vue, qui fut présentée pour la première fois par 
Alfred À. Robb, est communément admise de nos jours. C'est pour- 
quoi l’auteur pouvait juger qu'il est préférable d'introduire mainte- 
nant à la théorie de la relativité à partir de cette chronogéométrie. 
C'est ce qu'il fait dans le présent ouvrage, qui traduit les cours qu'il 
enseigna pendant vingt-cinq ans à Leyde. 

Après avoir expliqué brièvement les fondements de la chrono- 
géométrie et avoir indiqué comment il faut représenter en elle les 
fondements de la théorie de la relativité qui sont habituellement 
décrits au moyen de vecteurs et de tenseurs, l'auteur suit les prin- 
cipaux chapitres de la théorie en montrant comment la chronogéo- 
métrie permet de mettre en lumière la véritable signification de ces 
fondements. Bien que les thèses chronogéométriques soient tout 
aussi « absolues » que les thèses de la géométrie euclidienne et 
offrent, à première vue, une certaine analogie avec elles, elles en 
sont le plus souvent totalement différentes. Pour éviter que l'on 
n’aperçoive pas ces différences essentielles, l'auteur a pris grand 
soin de formuler aussi clairement que possible et, au besoin à l’aide 
de néologismes, les concepts employés. Une fois que le lecteur s'est 
habitué à cette terminologie, il sait gré à l’auteur de l'avoir intro- 
duite. 

Ce livre n'est pas un ouvrage de philosophie, mais tout philo- 
sophe qui s'intéresse aux problèmes du temps et de l’espace y trou- 
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vera des suggestions extrêmement précieuses. Nous croyons, en 
effet, qu'à côté des analyses qui ont trait à nos expériences ori- 
ginelles, une théorie philosophique complète du temps et de l'espace 
doit s'occuper également du temps et de l’espace objectivés des 
sciences exactes. À cette fin, l'ouvrage de M. Fokker présente un 
intérêt inestimable. A. KOCKELMANS. 


Philippus SOCCORSI, s. J., Quaestiones scientificae cum philoso- 
phia coniunctae. De geometriis et spatiis non euclideis. Un vol. 
22x15 de x11-296 pp. Romae, apud Aedes Universitatis Gregoria- 
nae, 1960. Prix : 2500 lires. 

Divers problèmes ont été soulevés par les géométries non-eucli- 
diennes. Ce livre examine les principaux d’entre eux, qui se rap- 
portent à la logique, à l'épistémologie et à la philosophie de la 
nature. Afin de poser ces problèmes d'une manière exacte, il faut 
évidemment avoir une idée suffisamment claire de ces géométries. 
Aussi l’auteur commence-t-il son livre par un court exposé histo- 
rique de l'origine des géométries non-euclidiennes, exposé qui 
s'attache surtout à l'œuvre de Lobaëewski, de Bolyai et de Gauss. 
Pour la même raison, l’auteur poursuit en représentant les espaces 
elliptiques et hyperboliques à deux et à trois dimensions dans des 
espaces euclidiens à deux et à trois dimensions. Enfin, il tente de 
montrer plus clairement encore la signification de ces géométries 
non-euclidiennes, en les considérant en elles-mêmes, hors de toute 
représentation dans un espace euclidien. Ceci, il ne le fait pas à 
l'aide de considérations géométriques abstraites, mais en indiquant 
la signification que ces géométries possèdent en physique contem- 
poraine. Ainsi, il traite de l'aspect géométrique de la théorie de la 
relativité restreinte et généralisée, et des espaces non-euclidiens 
dont il est question dans les considérations cosmologiques d’Einstein, 
de De Sitter, de Friedmann et de Lemaître. Dans les dernières pages 
de son livre, l’auteur traite des conséquences logiques et philoso- 
phiques de cette étude. 

Ce livre, qui est fort bien écrit mais qui aurait gagné sans doute 
à être écrit dans une langue vivante, expose clairement les géomé- 
tries non-euclidiennes et les problèmes qu'elles soulèvent. Nous re- 
grettons cependant qu'après une introduction de 253 pages l’auteur 
n'ait consacré qu'une trentaine de pages à des considérations phi- 
losophiques. Une étude philosophique de nos expériences originelles 
du temps et de l'espace aurait pu élargir considérablement sa pro- 
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blématique. L'auteur aurait aussi pu accorder plus d'importance à 


l'œuvre de Riemann. A. KOCKELMANS. 


Gianni M. Pozzo, L’'Umanesimo del Lavoro. Un vol. 22x15 
de 134 pp. Padova, Cedam, 1960. Prix : 1000 lires. 

Le livre de M. Pozzo est une chaleureuse paraphrase de la der- 
nière œuvre de Gentile : Genesi e Struttura della Società (1946), la- 
quelle précisait une évolution en cours depuis longtemps chez le 
vieux maître, en qui souvent on ne voulait voir qu'un tenant de 
l'idéalisme. 

La vie est devoir et discipline ; elle est angoisse d'autrui. Et 
Gentile tirait de ces principes toute une pédagogie et une politique. 

Mais le fondement s'en trouve dans le Cogito : la pensée est 
ouverture à autrui, à tous les autruis. « Mais quand on dit que tout 
« je » est « nous » et que dans tout individu la communauté est pré- 
sente et agissante, le « nous » dont on veut parler n’est pas un 
« nous » tout fait, antérieur à l'acte du « je » ; la communauté n'est 
pas non plus une donnée que l'individu hérite du passé. Il s’agit 
a un « nous » et de la communauté qui a vie dans l’acte même de 
l'individu. Individualité et universalité sont liées. Plus l'individu est 
lui-même, plus il est tous les autres ». 

Comme le note l’auteur, les idées de Gentile ne veulent offrir 
qu'un schéma ; elles appellent bien des travaux théoriques, qui vien- 
draient approfondir les problèmes techniques, à peine esquissés dans 
cette vaste fresque. P. DECERF. 


Georges DUCOIN, Pour une économie du bien commun selon la 
doctrine sociale de l'Eglise. Un vol. 20 x 13 de 142 pp. Paris, Lethiel- 
leux, 1960. 

Ce que l’auteur appelle modestement une brochure renferme à 
vrai dire une synthèse très intelligente de l'enseignement de 
Léon XIII, de Pie XI et de Pie XII en matière de morale de la vie 
économique. 

Cet exposé s'attache à en dégager les constantes, par exemple 
la dignité de la personne humaine en face des diverses formes de la 
vie économique, au niveau de l'entreprise, de la nation, du monde. 

Mais il montre aussi comment, les conditions de l’activité éco- 
nomique ayant profondément évolué en 70 ans, le souci des Papes 
a, lui aussi, évolué. Léon XIII avait sous les yeux les abus du libé- 
ralisme : Pie XII assiste aux victoires de la socialisation de la vie 
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économique. Mais, dans les deux cas, c'est la personne humaine 

et la famille qu'ils veulent sauver, la responsabilité et la liberté de 

chacun, la justice et la charité à tous les niveaux de la coopération 
économique. 

Le livre s'accompagne d’une table analytique des sujets abordés. 

P. DECERF. 4 


Armand CUVILLIER, Sociologie et problèmes actuels. Un vol. 
19 x 14 de 230 pp. 2° éd. Paris, Vrin, 19,61. 

Cette seconde édition reprend celle de 1958, qui fit naguère 
l'objet d’un compte rendu dans cette même revue. Elle prolonge de 
deux ans, jusqu'en 1959, le tableau des tendances actuelles de ia 
sociologie française. Puis elle analyse les conditions d'une sociologie 
scientifique à partir des caractères du fait social et fixe l'apport de 
la comparaison ethnographique, de l'histoire et surtout de la statis- 
tique. Tout ceci n’est esauissé que brièvement mais clairement. 

P. DECERF. 


José Ignacio ALCORTA, Sociologia. Un vol. 23 x 15 de 478 pp 
Barcelone, Bosch, 1959. 

M. Alcorta avait édité en 1957 une Introduction à la Sociologie 
de 34| pages. Son actuelle « Sociologia » de 478 pages choisit d’ êtré 
non empirique mais philosophique, non limitée mais générale : sori 
objet est le « sociologique » comme tel, et il faut 156 pages pour dire 
et redire ce que l’auteur entend par là et tout autant pour décriré 
les caractères de cet objet. L'option de M. Alcorta nous condamne 
bien entendu, à nous enfermer dans les affirmations a priori. | 

La 4° partie, intitulée « sociologie du savoir », expose les idée: 
de Balmes, de Scheler et enfin de l'auteur. Mais ce dernier chapitrf 
n'a rien de sociologique : il ne parle ni de la société ni d'autrui. | 
expose une psychologie qui pourrait être celle d'un Robinson, sel 
représentant de son espèce, pour conclure (p. 465) que le plan de | 
connaissance fonde le plan du social, qu'il lui est antérieur et irré 
ductible, qu'il trouve en soi son explication. 

De telles conclusions, appuyées sur des prémisses aussi pel 
valables, ne convaincront évidemment personne. | 

P. DECERF. 
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Maria LEBLANC, Personnalité de la femme katangaise. Contri- 
bution à l’étude de son acculturation (Studia psychologica). Un vol. 
24 x 15,5 de 403 pp. Louvain, Publications universitaires de Louvain, 
1960. 

Cet ouvrage est une œuvre posthume. Son auteur, qui l'avait 
préparé et rédigé en y consacrant ses dernières forces, nous a quittés 
prématurément, avant d'en voir la publication. 

C'est au Centre de Psychologie et de Pédagogie, créé à Elisa- 
bethville par l’Institut de Psychologie de Louvain, dans le cadre des 
activités scientifiques de l'Union-Minière du Haut-Katanga, que 
furent recueillis les matériaux de ce travail. 

Aünsi que l'indique le titre de l'ouvrage, c’est la personnalité de 
la femme katangaise, envisagée du point de vue de son accultura- 
tion qui en fait l'objet. L'’acculturation peut être définie comme 
« l'ensemble des phénomènes qui résultent d'un contact prolongé 
et direct entre groupes d'individus de cultures différentes et qui ont 
pour conséquence de provoquer des changements dans les modèles 
propres à la culture originale de l’un ou l'autre groupe ou des deux 
groupes à la fois » (p. 20). En fait, ce sont les changements se mani- 
festant dans la personnalité de la femme katangaise, à la suite du 
contact avec la civilisation occidentale, que ce travail a tenté de 
décrire et de caractériser. 

Le problème a été abordé concrètement de la manière suivante. 
On a comparé les résultats obtenus à deux épreuves projectives, 
l'une du type « phrases à compléter » (SCT), l’autre du type « aper- 
ception thématique » (TAT), par deux groupes de sujets, équivalents 
en ce qui concerne le statut professionnel, économique et social 
(moniteur), appartenant à deux centres du Sud-Est du Katanga, Eli- 
sabethville et Kolwézi, mais présentant entre eux un écart de trente 
ans, du point de vue du contact avec la civilisation occidentale. 

Les épreuves avaient fait l’objet d'une étude très soignée, en 
ce qui concerne l'adaptation des items au complexe socio-culturel 
katangais : les 15 planches du TAT, en particulier, furent réalisées 
sous la direction de l’auteur par un peintre de l'académie d'Elisa- 
bethville. L'épreuve de phrases à compléter était avant tout destinée 
à mettre en évidence les attitudes du milieu envers la femme. Elle 
fut présentée à 79 adultes et à 58 adolescents des deux sexes. 
L'épreuve du TAT visait à explorer plus particulièrement la per- 
sonnalité de la femme katangaise, en l’abordant du point de vue 
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conceptuel proposé par Murray. Elle fut donnée uniquement aux 
29 sujets adultes féminins. 

L'analyse des résultats fournis par ces deux épreuves permet de 
conclure, tout d’abord, à une amélioration très sensible de l'attitude 
envers la femme, en fonction du degré d’acculturation : les sujets 
du groupe d'Elisabethville ont, à cet égard, une attitude beaucoup 
plus proche de celle de nos milieux occidentaux que les sujets de 
Kolwézi. La répercussion de cette modification d'attitude sur la 
personnalité même de la femme katangaise, telle que l'épreuve du 
TAT a pu la déceler, s’est toutefois révélée assez faible. Une cer- 
taine amélioration de l'ajustement de la personnalité en fonction de 
l’acculturation est apparue au niveau des variables formelles (pro- 
ductivité et originalité plus élevées, structure du langage et caracté- 
risation des personnages meilleures, stéréotypie plus faible). Au ni- 
veau des variables de contenu, seul le trait d'optimisme a paru ré- 
véler l'influence du contact avec le nouveau milieu. Pour ce qui 
concerne les variables relationnelles, en jeu dans la vie familiale, 
sexuelle, dans l'éducation des enfants et dans les relations de cama- 
raderie, les différences entre les deux groupes sont souvent nettes et 
marquées dans le sens du facteur d’acculturation ; mais celui-ci ne 
semble pas avoir abouti encore à donner à la personnalité un nouvel 
équilibre, réalisant l'intégration harmonieuse des apports issus de 
cultures aussi distantes l’une de l’autre. 

Ainsi que le souligne l’auteur, les changements d’attitude pré- 
cèdent sans doute les changements de personnalité : «les configu- 
rations psychologiques sont celles de personnalités en transition cul- 
turelle, qui, tout en demeurant sentimentalement attachées aux 
valeurs coutumières, subissent l'attraction d'une civilisation techni- 
- que nouvelle » (p. 269). 

Cette monographie, riche en données et en aperçus originaux, 
où l’on sent à chaque ligne la présence d’une âme avide d'approcher 
et de comprendre d’autres âmes, sera sans doute accueillie avec 
intérêt par tous ceux que passionnent les problèmes de contact entre 
cultures et civilisations différentes ; mais elle le sera avec une parti- 
culière ferveur en Belgique, par ceux qui continuent à croire que le 
lien qui nous a unis à l'Afrique congolaise, est un de ceux qui ne 
peuvent être brisés. G. DE MONTPELLIER. 


CHRONIQUES 


CHRONIQUE 
| DE L'INSTITUT SUPÉRIEUR DE PHILOSOPHIE 


M. le Chanoine Jacques LECLERCQ, professeur à la Faculté de 
Philosophie et Lettres, qui était chargé à l’Institut (régime français) 
des cours de Morale spéciale (Bacc., 2° épr.) et de Philosophie morale 
(cours approfondi, Lic. et Doct.) et des Études morales et juridiques 
figurant parmi les cours pratiques de la Licence, a été admis à l’émé- 
ritat. 


M. le Chanoine Jacques ETIENNE, docteur et maître en théologie, 
licencié en philosophie de l’Institut, qui faisait depuis 1959 le cours 
de Philosophie de la religion (régime français, cours à option de l'In- 
stitut) et depuis 1960 le cours de Psychologia religiosa figurant au 
programme de la première épreuve de l'examen de Bachelier ès arts 

institué au sein de la Faculté de Théologie (schola minor), a été 
nommé professeur à la Faculté de Théologie. Il fera, en outre, les 
cours suivants au régime français de l'Institut : Morale spéciale 
(Bacc., 2° épr.) et Philosophie morale (cours approfondi, Lic. et 
Doct.). Il a été chargé aussi des Etudes morales et juridiques (ré- 
gime français) figurant parmi les cours pratiques de la Licence. 


M. Jacques TAMINiAUX, docteur en philosophie de l'Institut, doc- 
teur en droit, chercheur qualifié au Fonds National de la Recherche 
Scientifique, a été nommé chargé de cours à la Faculté de Philo- 
sophie et Lettres. Il est désormais titulaire des cours de Notions de 
philosophie (logique) (régime français) qui figurent au programme 
de la l° candidature en sciences naturelles et médicales, de la 
|l° candidature en sciences chimiques, géologiques et minéralo- 
giques, biologiques, géographiques, en pharmacie et en médecine 
vétérinaire, de la l° épreuve de l'examen de candidat ingénieur 
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agronome, — cours qu'il a faits déjà l’an dernier comme suppléant 
de M. R. Feys. Il a été chargé en outre des cours suivants, au régime 
français : Histoire de la philosophie des temps modernes (Bacc. 
2° épr. et Lic. de l’Institut, Lic. en Philosophie-et Lettres, groupe À, 
Licence en Psychologie appliquée et en Sciences pédagogiques), 
cours donné antérieurement par M. J. Dopp ; Histoire de la philo- 
sophie, du XIIF siècle jusqu’à l’époque contemporaine (Lic. en 
Philosophie et Lettres, groupes B, D, E, Lic. en Archéologie et 
Histoire de l’art, sections B et C, Lic. en Psychologie appliquée et 
en Sciences Pédagogiques), cours donné jusqu'ici par M. M. Giele ; 
Exercices sur des questions de philosophie (l° et 2° épreuves de la 
candidature en Philosophie et Lettres, groupe À ; Bacc. de l'Institut, 
l° épreuve). Il a été aussi nommé titulaire, avec M. J. Dopp, des 
Etudes sur les philosophes modernes et contemporains qui figurent 
parmi les cours pratiques de la Licence de l'Institut. 


M. J. Dopp a été chargé de faire le cours de Logique formalisée 
(régime français) qui figure parmi les cours à option de l’Institut et 
dont le premier titulaire était M. KR. Feys. Il a été chargé de faire 
aussi le cours de Notions de philosophie (logique) qui figure au! 
programme de la l° épreuve de candidature en sciences mathéma-| 
tiques ou physiques (régime français), cours donné antérieurement | 
par M. R. Feys. Il a été chargé aussi du Séminaire de logique for- 
malisée (régime français), figurant parmi les cours pratiques de la 
Licence de l'Institut, et dont M. R. Feys était titulaire. 


M. À. BORGERS, professeur à la Faculté des Sciences, qui faisait! 
déjà le cours de Logique formalisée (régime néerlandais) figurant 
parmi les cours à option de l’Institut, a été chargé de faire en outre! 
le cours de Notions de mathématiques supérieures (Bacc., l° épreuve, ! 


régime néerlandais) donné jusqu'ici par M. H. Florin. 


M. l'abbé M. GIELE a été chargé de faire, au régime français, | 
le cours de Morale générale (Bacc., l° épreuve ; Candidature en Phi-! 
losophie et Lettres préparatoire au Droit ou à la Licence, groupe À,! 
1° épreuve ; Candidature en Sciences politiques et sociales,| 
l° épreuve) dont M. Chr. Wenin avait été chargé l'an dernier. ll 
donnera aussi le cours de Philosophie morale figurant au programme! 
de la 2° épreuve de candidature en Philosophie et Lettres prépara-! 
toire à la Licence, groupes B, C, D, E, en Archéologie et Histoire! 
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de l’art, ainsi qu’au programme de la |° épreuve de candidature 
en Psychologie appliquée et en Sciences pédagogiques ;: ce cours 
était assuré jusqu ici par M. J. Leclercq. 


M'° Suzanne MANSsION a été chargée de faire au régime français, 
outre le cours d'Explication d’auteurs philosophiques anciens qu’elle 
fait depuis l'an dernier, le cours d’Eléments de métaphysique et de 
théodicée qui figure au programme de la l|° épreuve du Baccalauréat 
let qui était donné auparavant par M. M. Giele ; ce cours est suivi 
également par les étudiants inscrits à la |° épreuve de candidature 


‘en Psychologie appliquée et en Pédagogie. Jusqu'au début de 
l'année académique écoulée, ces étudiants suivaient ce cours de 
imétaphysique en même temps qu'une partie des étudiants inscrits 
en l° candidature en Philosophie et Lettres ; vu le grand nombre 
d'étudiants, une scission avait dû être réalisée en cours d'année. 


| M. Marc EYSKENS, chargé de cours à la Faculté des Sciences 
léconomiques et sociales, a été nommé titulaire, au régime néerlan- 


‘dais, du cours d'Economie politique qu'il a déjà fait l'an dernier 
comme suppléant de M. G. EYSKENS. 


M. le Chanoine Charles MŒLLER, professeur à la Faculté de 
Philosophie et Lettres, a été chargé de faire, au régime français, 
comme suppléant de M. F. Grégoire, le cours d'Exposé scientifique 
de la religion, partie générale, qui figure au programme de la 
2° épreuve du Baccalauréat, de la Licence et du Doctorat. 


M. l’abbé Christian WENIN a été chargé de faire, au régime 
français, le cours de Questions spéciales de philosophie qui figure 
au programme de la Licence en criminologie et qui était donné par 


M. J. Leclerca. 


Le Laboratoire de physique ne figure plus au programme de la 


l° épreuve du Baccalauréat. 


Les Exercices sur des questions de philosophie, assurés par 
M. J. TAMINIAUX (régime français) et par M. A. WYLLEMAN (régime 
néerlandais) pour les étudiants de la l° candidature en Philosophie et 
Lettres, groupe À, ont été inscrits également au programme FE la 
: |° épreuve du baccalauréat de l'Institut. : 
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Quelques modifications sont également intervenues depuis l'an 
dernier dans la liste des cours à option de l’Institut, en plus de celles 
que nous avons signalées plus haut. 

Le cours de Psychologie des peuples primitifs, donné en français 


et en néerlandais par le P. J. VAN WING et qui était repris au pro- 
gramme de la l° épreuve de la Licence en linguistique ou en ethno- 
logie africaine, ne figure plus parmi les cours de ce dernier pro- 
gramme ni dans la liste des cours à option de l'Institut. 

Le cours de Biologie et psychologie criminelles (régime fran- 
çais), repris au programme de la Licence en criminologie et donné 
antérieurement par le Dr E. De Greeff, sera donné par M. Chr. DE- 
BUYST et par le Dr R. VOLCHER. 

Le cours de Psychologie comparée (régime français) donné 
jusqu'ici par M. G. de Montpellier, est désormais intitulé Psycho- 
logie animale et sera donné par M. G. THINÈS ; ce cours est repris! 
au programme de la Licence en Psychologie appliquée. 
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Décès 


Allemagne. Heinrich WEINSTOCK, né à Elten (Basse-Rhéna-! 
nie) le 30 janvier 1889, est décédé à Bad Homburg le 8 mars 1960... 
Il fut chargé d'un enseignement de pédagogie à l'Université de! 
Francfort-sur-Main en 1931 ; il y occupa la chaire de philosophie et! 
de pédagogie en 1946, et il fut nommé professeur ordinaire en 1949. 
L'intérêt qu'il portait à la philosophie antique, à l'humanisme et à! 
la pédagogie s'est concrétisé dans la publication de plusieurs vo-! 
lumes : Antike Bildungsideale (1925) ; Sophokles (1931, 3° éd. 1948) :! 
Polis (1934) ; Die hôhere Schule im deutschen Volksstaat (1935) ;! 
Platonische Rechenschaft (1936) ; Thukydides (1938) ;: Sallust (1939) :| 
Die  abendländische Ordnung der deutschen Bildungsanstalten! 
(1947) ; Realer Humanismus (1949, 2° éd. 1955) ; Die Tragëdie des! 
Humanismus (1953, 2° éd. 1954); Arbeit und Bildung (1954). IL 
publia également une édition allemande des Lettres de Platon (1947) 


Paul VOGEL, né à Leipzig en 1877, est décédé à Berlin le 4 dé- 
cembre 1960. Il avait étudié la philosophie et la pédagogie à Leip- 
zig, où il eut pour maîtres, entre autres, Johannes Volkelt et Max 
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Heinze. Il enseigna à l’Institut de Pédagogie de l'Université de 
Leipzig de 1924 à 1937. [| publia plusieurs volumes : Fichtes philo- 
sophisch - pädagogische Ansichten in ihrem Verhältnis zu Pesta- 
lozzi (1907) ; Das neuromantische Kulturbewusstsein (1914) ; Die pä- 
dagogische Wertung der Staatslehre Hegels (1919): Die antinomische 
Problematik des pädagogischen Denkens (1925); Hegels Gesell. 
schaftsbegriff und seine geschichtliche Fortbildung durch Lorenz 
Stein, Marx, Engels und Lassalle (1925). 


Belgique. — Le Dr Etienne DE GREEFF, professeur extraordi- 
naire à l'Université de Louvain où il donnait le cours de psychologie 
pathologique ainsi que celui de biologie et psychologie criminelles 
(qui figurent tous deux dans la liste des cours à option de l’Institut 
supérieur de Philosophie), est décédé à Kortenberg le 21 juillet 1961. 
Le Dr De Greef était né à Tournai le 28 octobre 1898. Il fit ses 
études de médecine à l'Université de Louvain et se spécialisa en 
psychiatrie. En 1929, il fut nommé professeur à l'Ecole des Sciences 
Criminelles de l'Université. En 1944, il succéda au Bâtonnier Braf- 
fort comme président de l'Ecole de Criminologie et dix ans plus 
tard, fut chargé de donner à l’Institut de Psychologie appliquée le 
cours de psychologie qui venait d'être créé. 

La démarche d'Etienne De Greeff, tant en criminologie qu'en 
psychopathologie, semble avoir été marquée dès le départ par cette 
idée que l’homme normal tend naturellement à se construire une 
image du malade, du déséquilibré ou du délinquant qui soit con- 
forme à sa propre sensibilité ou à son propre monde des valeurs. 
Si l’on veut comprendre les problèmes tels qu'ils se posent réelle- 
ment, il s’agit d'abandonner une telle image et d'entrer patiemment, 
grâce à l'examen clinique, dans la perspective même de ces diffé- 
rents personnages. Nous trouvons déjà cette idée dans la fameuse 
description qu'il fit en 1927 de l'univers intérieur du débile mental, 
univers qui sans doute est conditionné par ses déficiences, mais qui, 
vécu de l’intérieur, paraît être achevé et complet. Ce ne sera qu'à 
partir d’une telle compréhension que l’on sera en mesure de donner 
un sens au comportement du débile ainsi qu'une certaine cohérence. 
Des auteurs ont qualifié cette démarche de phénoménologique 
(entre autres le Dr E. Minkowski). Nous pouvons imaginer qu'elle 
fut particulièrement féconde en criminologie. Les pages les plus mar- 
quantes de son /ntroduction à la Criminologie (1937, rééd. 1947 et 
1948) sont celles dans lesquelles l’auteur décrit le déséquilibre en 
tant que chose vécue, ainsi que les différents processus psycholo- 
giques par lesquels un individu en arrive progressivement à accepter 
l'idée de commettre un acte grave tel qu'un meurtre et même à le 
légitimer. Dans ce sens, le Dr De Greeff a ouvert à la criminologie 
des voies nouvelles qui nous paraissent extrêmement fécondes. 

Par son ouvrage sur Les instincts de défense et de sympathie 
(1947), le Prof. De Greeff poursuit sa réflexion et prend une perspec- 
tive plus générale. Il cherche à mettre en lumière les « modes fon- 
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damentaux » selon lesquels l’homme perçoit spontanément le milieu 
ambiant et y réagit. Il en arrive ainsi à la conception d'un instinct 
qui ne serait pas acognitif (comme semble le supposer S. Freud), 
mais se traduirait par une sensibilité préétablie à certains excitants 
du monde extérieur. Ces processus diencéphaliques seraient axés 
tantôt sur la défense et tantôt sur la sympathie et constitueraient 
notre manière d'être sensibles au monde. 

Cependant, dans ces analyses de l’homme sous-cortical, un 
élément essentiel a été négligé lorsque l’on veut comprendre le com- 
portement humain : l'existence du cerveau qui permet de différer 
les réactions engendrées par les centres inférieurs. Ce fait capital 
domine les analyses que fera le Dr De Greeff des « infra-structures » 
de la vie morale et du sentiment de responsabilité (cf. divers articles 
des Etudes Carmélitaines — 1952, 1953 —— dont il fut un des premiers 
et des plus importants collaborateurs). Se sachant créé dans la 
durée, l’homme se trouve, qu'il le veuille ou non, dans un état de 
responsabilité vis-à-vis de lui-même. « Grâce à ses fonctions céré- 
brales, il est enchaîné au temps ». Cet accent existentiel que l'on 
trouve dans de tels articles, ira en s’accentuant. Le Dr De Greeff 
cherchera à atteindre les mécanismes psychologiques qui permettent 
à l'homme normal de ne pas mourir spirituellement et de continuer 
à évoluer à travers ce drame qu'est normalement sa vie (cf. Psychia- 
trie et Religion — 1958 —— et principalement l'ouvrage intitulé 
L’homme et son juge, à paraître). 

Nous pouvons voir que toute l'attention de ce chercheur portait 
eur ce que nous pourrions appeler les « fonctions fines » de la per- 
sonnalité et qu'il reprochait bien souvent à la psychologie ou à la 
psychiatrie classiques de ne pouvoir atteindre. Nous n'avons parlé 
ici que d'un aspect de la démarche du Dr De Greeff, celui auquel 
les philosophes sont plus naturellement sensibles. Il nous permet 
déjà de mesurer l'ampleur que constitue la perte de ce maître sur- 
venue aussi brutalement. 

La bibliographie du Dr E. De Greeff a été publiée dans les 
dernières pages du second des deux volumes qui lui furent offerts 
en 1956 à l'occasion de ses 25 ans de professorat à l'Université de 
Louvain (Autour de l’œuvre du Dr E. De Greeff : t. 1, L'homme 
criminel, Etudes d’aujourd’hui, XXVin1-256 pp... t. Il, L'homme devant 
l'humain, Etudes de psychologie et de psychopathologie, 212 pp. 
Louvain, Nauwelaerts, Paris, Béatrice-Nauwelaerts). Outre les vo- 
lumes cités ci-dessus, rappelons : Nos enfants et nous (1939) : Amour 
et crimes d'amour (1939) ; Culture et éducation physique (1944) : 
Notre destinée et nos instincts (1945); Aux sources de l'humain 
(1949) ; Ames criminelles (1949). Le Dr De Greeff publia aussi des 
romans : La nuit est ma lumière (1949) ; Le Juge Maury (1955) : 
Le retour au silence, Journal d’un homo-citroënsis K. 228 (1945, pu- 
blié sous le pseudonyme de Stéphane Hautem) (Chr. DEBUYST) 


. 


France. — Le Dr Roger GODEL, qui fut longtemps directeur de 


Chronique générale 573 


l'hôpital de la Compagnie du Canal de Suez à Ismaïlia et professeur 
à l'Université de Beyrouth, est décédé récemment. Savant et philo- 
sophe d'une haute spiritualité, il publia plusieurs ouvrages qui inté- 
ressent le domaine de la philosophie : Cité et Univers de Platon : 
Recherche d’une foi ; Socrate et le Sage Indien ; Socrate et Dio- 
time ; Terre de Socrate ; Platon à Héliopolis d'Egypte ; Une Grèce 
secrète. 


Henry LEENHARDT, titulaire depuis 1938 de la chaire de morale 
et d'histoire des religions à la Faculté de théologie protestante de 
Montpellier, est décédé le 30 mai 1961 à l'âge de 61 ans. Il publia 
plusieurs volumes : Déterminisme des lois de la nature et la Réalité ; 
L’explication dans les sciences biologiques ; Causalité et détermi- 
nisme ; La nature de la connaissance et l'erreur initiale des théories 
(1934) ; Connaissance religieuse et foi (1941) ; Le mariage chrétien. 


le 26 juin 1961. Après des études à l'Ecole Normale Supérieure, il 
conquit un doctorat ès lettres et il enseigna dans divers lycées. Il 
occupa la chaire de sociologie de la Sorbonne, tout en exerçant une 
intense activité journalistique et politique. Il était un rationaliste 
convaincu, partisan de l’« idéal laïque » dont il entretint les lecteurs 
de ses articles et volumes. Parmi ces derniers, citons : La morale 
scientifique, Essai sur les applications morales des sciences sociolo- 
giques (1904) : Leçons de morale (4° éd. 1909) ; Le suicide et la mo- 
rale (1922) ; La morale et la science : Les Pensées de Pascal ; His- 
toire de la morale en France (2 vol., 1930-1931) : Morale bergso- 
nienne et sociologie (Annales sociologiques, série C, fasc. |, 1935) ; 
Les morales de l'Evangile ; Pacifisme et christianisme aux premiers 
siècles ; Qu'est-ce que le rationalisme 2 (1939) ; Histoire de la dé- 
claration des droits de l’homme (1939). 


Pays-Bas. — M"° C. L. THIJSSEN-SCHOUTEN est décédée à Ut- 
recht le 11 février 196i à l’âge de 57 ans. Elle était depuis quelque 
temps « privaat-docente » à l'Université d'Utrecht, où elle faisait 
des cours sur l'évolution des idées aux Pays-Bas au XViI° siècle. 
Elle avait publié : Nederlands Cartesianisme (1954) ; Pierre Bayle, 
de filosoof van Rotterdam (1957). 


Henri Johan Frans Willem BRUGMANS, né à Laeken le 5 juin 
1884, est décédé à Groningue le 21 février 1961. Il entreprit à Gronin- 
gue des études de philosophie et de théologie ; il conquit le docto- 
rat en philosophie avec une thèse publiée en 1913 : De waarheids- 
theorie van William James, Een samenvatting en beoordeling. En 
1908, il avait rédigé, en réponse à une question posée dans un con- 
cours organisé par la Faculté de Théologie de Groningue, un mé- 
moire qui fut couronné, mais qui est resté inédit : Wijsgerige toet- 
sing van Gustav Theodor Fechner's geschrift : Die drei Motive und 


Albert BAYET, né à Lyon le l° février 1880, est décédé à Paris 
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Griünde des Glaubens. Après son doctorat, il fit un séjour à Genève 
où il poursuivit des études de psychologie et de pédagogie sous la 
direction d'E. Claparède : il fut également à Breslau, où il suivit des 
cours de W. Stern. En 1913 encore, il fut nommé « privaat-docent » 
en philosophie à Groningue ; ses leçons débutèrent par un exposé, 
publié en 1914, sur : Hedendaagse wijsbegeerte : Standpunten en. 
Stromingen : lets over immanente philosophie, haar ontstaanwijze 
en haar waarkheidsbegrip. En 1914, il fut nommé assistant de psycho- 
logie au laboratoire qui venait d'être fondé à Groningue, sous la 
direction de G. Heymans. En 1919, il fut nommé Lecteur à la Fa- 
culté des Lettres et de Philosophie et chargé d'y enseigner la péda- 
gogie théorique ; sa leçon inaugurale, publiée en 1919 portait sur : 
EÉmbpirische en normatieve Paedagogiek. Il fut nommé, en 1920, 
directeur d’une nouvelle institution de recherche dans le domaine de 
la psychologie appliquée, le « Sociaal-Paedagogisch Instituut : de 
Dr D. Bos-Stichting », installée à Groningue ; il devait inaugurer en 
1938 la première série des études publiées sous le titre : Mede- 
delingen van de Dr D. Bos-Stichting. En 1928. il succéda à G. Hey- 
mans comme professeur de psychologie à Groningue ; il prononça 
à cette occasion une leçon inaugurale sur : Het psychisch onbe- | 
wuste ; il garda cet enseignement jusqu'à son éméritat en 1954. 
Outre les ouvrages cités ci-dessus et de nombreux articles, Brug- | 
mans publia les volumes suivants : Psychologische Methoden en 
Begrippen (1922, 4 éd. 1958; De Dr. D. Bos-Stichting, Sociaal- 
paedagogisch Instituut (1926) ; Om het waarheidsprobleem. Positivis- | 
tische denkvormen, hun zin en hun tekort (1927) ; Gerard Heymans, | 
Professor cf Philosophy and Psychology in the University of Gro-| 
ningen from 1890 to 1927 (1948). Un numéro du Nederlandsch Tijd- | 
schrift voor de Psychologie en haar Grensgebieden (vol. 1X, 1954, 
n° 5) a publié des études offertes en hommage à H. Brugmans, à 
l'occasion de son 70° anniversaire ; ce fascicule se clôt par la liste! 


des publications du jubilaire (pp. 475-479). 


Suisse. — Carl Gustav JUNG, né à Kesswil (Thurgovie) le 26 juillet! 
1875, est décédé à Küssnacht (Zurich) le 6 juin 1961. Il ft des études! 
de médecine et de psychopathologie à l'Université de Bâle. Durant! 
les dix premières années de sa carrière médicale, il travailla, d'abord! 
comme assistant, puis comme médecin en second, enfin comme! 
«€ Ober-Arzt », à l'Institut Psychiatrique Cantonal de Zurich (Burg-! 
hôlzli) qu'il quitta en 1909. Parmi ses premières recherches, entre-! 
prises partiellement sous la direction d'E. Bleuler, les plus célèbres! 


f * “ *, L L . » | 
urent consacrées à l'étude de processus d'association comme mé-| 


thode d'investigation de zones psychiques non contrôlées par la! 
conscience. Elles portèrent au delà des frontières de son pays le! 
renom de leur auteur, qui avait entre temps ajouté à ses activités! 
de psychothérapeute celles de « Privat-dozent » à l'Université de! 
Zurich (1905-1913). Les préoccupations de Jung le rapprochèrent de! 
Sigmund Freud avec lequel il collabora intimement de 1907 à 1913. 


Chronique générale 575 


Jung œuvra à la fondation de l'Internationale Psychoanalytische 
Gesellschaft, dont il fut le premier président en 1911. En 1912, il 
édita son premier grand ouvrage : Wandlungen und Symbole der 
Libido, Beïtrag zur Entwicklungsgeschichte des Denkens, qu'il avait 
publié antérieurement dans le Jahrbuch für psychoanalytische und 
psychopathologische Forschungen (t. 111 et IV, 1911-1912). Déjà s’af- 
firment dans cet ouvrage plusieurs des thèmes qui feront l'objet des 
recherches ultérieures de Jung, ainsi que le désaccord de l’auteur 
avec Freud concernant l'interprétation des mécanismes de l’incon- 
scient humain. Puis vint en 1913 la rupture d'avec Freud et l’exclu- 
sion de. Jung de l’« Association Internationale de Psychanalyse ». 
Libre de toute attache doctrinale et, provisoirement, de toute tâche 
d'enseignement, Jung se consacrera à des études sur les divers do- 
maines de la culture humaine dont sortiront nombre de travaux de 
« psychologie analytique » et la mise au point progressive d’une 
doctrine sur l'inconscient collectif, sur les archétypes, sur les proces- 
sus de développement individuel de la personnalité. Jung rassembla 
à cette fin un vaste matériel d'étude, qui lui vint de plusieurs 
sources : sa pratique psychothérapeutique (qui lui livra notamment 
un abondant trésor de symboles oniriques), les contacts qu'il noua 
avec des spécialistes de divers secteurs de la culture humaine, les 
voyages qu'il entreprit en vue de recueillir une documentation de 
première main sur les stades primitifs de la psyché humaine. En 
1921 et en 1926, il est en Afrique du Nord, puis en Afrique Centrale ; 
en 1924-1925 il parcourt l'Amérique du Nord. Avec Richard Wil- 
helm, directeur de l'Institut chinois de Francfort, il découvre les 
religions de l’'Extrême-Orient ; Heinrich Zimmer lui fait part de ses 
travaux touchant la culture de l'Inde : le philologue hongrois Karl 
Kerényi lui assure sa collaboration dans l'exploration des mytho- 
logies anciennes. Vers les années 1930, Jung s'intéresse particulière- 
ment au gnosticisme ancien et à l’alchimie médiévale ; vers 1935 
il aborde l'étude psychologique des symboles et des comporte- 
ments religieux, qu'il étudie surtout dans la religion catholique. En 
1933, il accepte une nomination de professeur à l'Eidgenëdssische 
Technische Hochschule de Zurich en même temps qu’une nouvelle 
mission à la clinique psychiatrique universitaire de cette ville ; il est 
élu président de la « Société internationale de psychothérapie » et 
de-la « Société suisse de psychologie pratique ». En 1944 il quitte 
Zurich pour j'Université de Bâle où il occupera la chaire de psycho- 
lôgie médicale jusqu’en 1948. À partir de cette date, il se consacrera 
définitivement à la présidence du centre d'enseignement et de re- 
cherches fondé à Zurich sous la dénomination : C. G. Jung Institut 
für Komplexe Psychologie. — Les travaux publiés par Jung sont 
nombreux ; on en trouvera l’'énumération provisoire dans l'ouvrage 
de J. Jacori, La psychologie de C. G. Jung (Neuchâtel-Paris, De- 
lachaux & Niestlé, 1950) et dans celui du P. Raymond HOSTIE, S. J., 
Du mythe à la religion, La psychologie analytique de C. G. Jung 
(Etudes Carmélitaines, Paris-Bruges, Desclée De Brouwer, 1955, 
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pp. 205-223 ; cet ouvrage cite 208 titres de publications de Jung, 
23 traductions anglaises, 16 traductions françaises et plusieurs vo- 
lumes et études consacrés à la doctrine de Jung). Citons ici les études 
de Jung publiées en volumes (certains de ceux-ci rassemblent, par- 
fois avec quelques modifications, des travaux publiés antérieurement 
dans des revues) : Zur Psychologie und Pathologie sogenannter oc- 
culter Phänomene (1902, thèse) : Die psychologische Diagnose des 
Tatbestandes (1906, 2° éd. 1941); Diagnostische Assoziationsstu- 
dien, Bd 1 (1906, 3° éd. 1915) ; Die Bedeutung des Vaters für das 
Schicksal des Einzelnen (1909, 3° éd. 1949) ; Ueber Konflikte der 
kindlichen Seele (1910, 3° éd. 1939); Diagnostische Assoziations- 
studien, Bd II (1910, 3° éd. 1915); Wandlungen und Symbole der 
Libido, Beitrag zur Entwicklungsgeschichte des Denkens (4 éd. 
1951 sous le titre : Symbole der Wandlung, Analyse des Vorspiels 
zu einer Schizophrenie) : Versuch einer Darstellung der psychoana- 
lytischen Theorie (1913, 2° éd. 1955); Psychologische Abhandlun- 
gen 1 (1914) : Die Psychologie der unbewussten Prozesse (1917, 2° éd. 
1948) ; Psychologische Typen (1921, 9 éd. 1960) ; Analytische Psy- 
chologie und Erziehung (1926, 2° éd. 1936) ; Das Unbewusste im 
normalen und kranken Seelenleben (1926, 2° éd. 1936) ; Die Frau in 
Europa (1929, 3° éd. 1948) ; Die Beziehungen zwischen dem Ich und 
dem Unbewussten (1928, 4 éd. 1945) ; Ueber die Energetik der Seele 
(Psych. Abhandlungen Bd II, 1928, 2° éd. augm. en 1948 sous le 
titre : Psychische Energetik und das Wesen der Träume) ; Das Ge- 
heimnis der goldenen Blüte (en collab. avec R. Wilhelm, 1929, 
3° éd., 1944) ;: Seelenprobleme der Gegenwart (Psych. Abh. Bd III. 
1931, 5° éd. 1950) ; Die Beziehungen der Psychotherapie zur Seel- 
sorge (1932, 2° éd. 1948) ;: Wirklichkeit der Seele (Psych. Abh. Bd IV, 
1934, 3° éd. 1947) ; Komplextheorie (1934) ; Psychology and Reli- 
gion (Terry Lectures 1937 Yale Univ., 1938) : Psychologie und Re- 
ligion (1940, 2° éd. 1947) ; Das gôttliche Kind (1940) ; Das gôttliche 
Mädchen (1941) ; Einführung in das Wesen der Mythologie (en col- 
lab. avec K. Kerényi, 1941, 4° éd. 1951 avec les deux vol. précé- 
dents) ; Paracelsica (1942) ; Ueber die Psychologie des Unbewussten 
(1943, 7° éd. 1960) ; Psychologie und Alchemie (1944) ; Aufsätze 
zur Zeitgeschichte (1946) ; Die Psychologie der Uebertragung (1946) : 
Psychologie und Erziehung (1946) : Symbolik des Geistes (Psych. 
Abh. Bd VI, en collab. avec R. Schärf, 1948) : Gestaltungen des 
Unbewussten (Psych. Abh. Bd VII, en collab. avec A. Jaffé, 1950) : 
Aion, Untersuchungen zur Symbolgeschichte (Psych. Abh. Bd VIII, 
1951) ; Antwort auf Hiob (1952) ; Naturerklärung und Psyche (en 
collab. avec W. Pauli, 1952) ; Von den Wurzeln des Bewusstseins 
(Psych. Ah. Bd IX, 1954) : Welt der Psyche, Eine Auswahl zur 
Einführung (1954) ; Der gôttliche Schelm, Ein indianischer Mythen- 
Zyklus (en collab. avec P. Radin et K. Kerényi, 1954) ; Mysterium 
coniunctionis, Untersuchungen über die Trennung und Zusammen- 
setzung der seelischen Gegensätze in der Alchemie (en collab. avec 


M.-L. von Franz, Psych. Abh. Bd X, XI, XII, 3 vol., 1955-1956- 


| 
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1957) ; Bewusstes und Unbewusstes (1957) : Gegenwart und Zukunjt 
(1957) ; Ein moderner Mythus (1958). Une édition complète des 
œuvres de Jung en langue allemande est en cours de publication 
chez Rascher (Zurich et Stuttgart), ainsi qu’une édition complète en 
traduction anglaise (New York, Pantheon ; Londres, Routledge & 
Kegan ; Toronto, McClelland}. — Signalons aussi les traductions 
françaises avec la date de leur publication ; elles rassemblent par- 
fois dans le même volume des études publiées originellement dans 
des ouvrages ou des périodiques distincts : L’inconscient dans la vie 
psychique normale et anormale (1928) ; Essais de psychologie ana- 
lytique (1931, 2° éd. dans Problèmes de l’âme moderne, 1%) : 
Métamorphoses et symboles de la libido (1931) ; La théorie psycha- 
nalytique (1932) ; Conflits de l’âme enfantine (1935) ; Le moi et l’in- 
conscient (1938) ; Phénomènes occultes (1939) : L'homme à la dé- 
couverte de son âme (1943, 5° éd. 1958) ; Aspects du drame contem- 
porain (1948) ; Types psychologiques (1950, 2° éd. 1958) ; Psycho- 
logie de l'inconscient (1951} ; La guérison psychologique (1953) ; 
Métamorphoses de l’âme et ses symboles, Analyse des prodromes 
d’une schizophrénie (1953) ; Introduction à l'essence de la mytho- 
logie (1953) ; L’énergétique psychique (1956); Le fripon divin 
(1958) ; Psychologie et religion (1958) ; Un mythe moderne (1960) : 
La dialectique du moi et de l’inconscient (1961) ; Problèmes de l’âme 
moderne (1961). On annonçait récemment comme étant en prépara- 
tion, les traductions suivantes : Réponse à Job, Psychologie et édu- 
cation, Psychologie et alchimie, Etudes sur les associations. — Plu- 
sieurs volumes d'hommage ont été consacrés à Jung : Festschrift 
zum 60. Geburtstag von C. G. Jung, Die kulturelle Bedeutung der 
Komplexen Psychologie, hrsg. vom Psychologischen Klub Zürich, 
Berlin, Springer, 1935, vu-625 pp. ; Éranos-Jahrbuch 1945, Bd 12 : 
Studien zum Problem des Archetypischen, Festgabe für C. G. Jung, 
hrsg. von Olga Frôbe-Kapteyn, Zürich, Rhein-Verlag, 1945, 311 pp. ; 
Eranos-Jahrbuch 1950, Bd 18 : Aus der Welt der Urbilden, Sonder- 
band für C. G. Jung, hrsg. von Olga Frôbe-Kapteyn, Zürich, Rhein- 
Verlag, 1950, 483 pp. ; Studien zur analytischen Psychologie C. G. 
Jungs, Festschrift zum 80. Geburtstag von C. G. Jung, hrsg. vom 
C. G. Jung-Institut Zürich, Bd I : Beiträge aus Theorie und Praxis, 
1955, xu1-396 pp. : Bd Il : Beiträge zur Kulturgeschichte, 1955, x- 
397 pp. En français, la revue Le disque vert a consacré un volume 


à C. G. Jung (Bruxelles-Paris, 1955, 394 pp). 


Nominations et Distinctions 


Etats-Unis d'Amérique. — M. Henry S. LEONARD, président du 
Département de philosophie de la Michigan State University, a été 
nommé « University Professor » et déchargé des occupations acadé- 
miques habituelles afin de pouvoir se consacrer totalement à ses tra- 
vaux concernant la logique modale. Il a été remplacé par M. William 
Callaghan à la tête du Département de philosophie qu'il administrait. 
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__ M Adele Ruth SPITZER a été nommée Assistant Professor au 
Département de Philosophie et de Religion de l'American Univer- 
sity, Washington, D. C. 


France. —- M. Jean GUITTON a été élu membre de l'Académie 
Française le 8 juin 1961. Né à Saint-Etienne (Loire) le 18 août 1901, 
il fut promu docteur ès lettres en 1933 avec deux thèses sur : Le 
temps et l'éternité chez Plotin et saint Augustin ; La philosophie de 
Newman, Essai sur l’idée de développement. Il enseigna dans divers 
lycées, puis à l'Université de Montpellier jusqu'en 1940. En 1950, 
il fut nommé à l'Université de Dijon ; depuis 1955 il est titulaire de 
la chaire de philosophie et d'histoire de la philosophie à la Sor- 
bonne. Parmi les volumes qu'il a publiés, signalons encore : La 
pensée moderne et le catholicisme (7 cahiers, 1938-1948) ; Le pro- 
blème de la connaissance et de la pensée religieuse (1939) ; Justi- 
fication du temps (1941, nouv. éd. 1961}; Portrait de M. Pouget 
(1941) ; Nouvel art de penser (1946, 2° éd. 1954) ; Le travail intellec- 
tuel ; Essai sur l’amour humain (1948) ; Cours de philosophie reli- 
gieuse (5 vol., 1948) ; L'existence temporelle (1949) ; Dialogues avec 
M. Pouget sur la pluralité des mondes, le Christ des Evangiles et 
l'avenir de notre espèce (1954) : Actualité de saint Augustin (1955) : 
L'amour humain, suivi de deux essais : Les relations de famille et le 


démon de midi (1955) ; Jésus (1956) ; Pascal et Leibniz (1957). 


Italie. — M. Cesare LUPORINI a été nommé professeur de philo- 
sophie à l'Université de Florence. 


M. Arturo MASSOLO a été nommé titulaire de la chaire d'histoire 
de la philosophie à l'Université de Pise. 


Pays-Bas. — M. Bernard M. I. DELFGAAUW, qui était « privaat- 
docent » à l'Université Communale d'Amsterdam, a été nommé 
professeur de philosophie et d'histoire de la philosophie à la Faculté 
des Lettres de l'Université de Groningue. 


Le P. R. C. KWANT, O. E. S. A., a été nommé par la « St. Rad- 
boudstichting » professeur extraordinaire à la Faculté des Lettres de 
l'Université d'Utrecht, où il donnera des cours de logique, de méta- 
physique, de psychologie et d'éthique. 


Commémorations et hommages 


Les volumes v-Vi (1961-1962) du Salzburger Jahrbuch für Philo- 
sophie, édité par les professeurs de l'Institut de philosophie de Salz- 
bourg, sont conçus comme un Festschrift für Albert AUER, ©. 5. B. 
(Munich-Salzhourg, Pustet, 1961, 24 x 18, 488 pp.). Ce recueil, offert 


en hommage à l'ancien président de l'Institut de philosophie de 


| 
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Salzbourg à l’occasion de son 70° anniversaire, comprend la biblio- 
graphie du jubilaire, 8 études historiques et 12 études systématiques. 


La revue Prospective (Paris) a consacré son n° 7 à la mémoire 
de son fondateur, Gaston BERGER, décédé le 13 novembre 1960 
(Gaston Berger : un philosophe dans le monde moderne, 157 pp.). 


Un volume d'hommage a été offert à M. Dietrich VON HILDE- 
BRAND (1889 }) à l’occasion de son 70° anniversaire : The Human 
Person and the World of Values. À Tribute to Dietrich von Hilde- 
brand by His Friends in Philosophy, ed. by Balduin V. ScHwARz, 
New York, Fordham University Press, 1960, xu1-210 pp., 5 $. — 
Textes de J. Maritain, A. Kolnai, A. Jourdain, J. Walsh, H. de 
Lubac, R. W. Gleason, B. de Solages, J. A. Cuttat, G. Marcel, M. 


F. Sciacca, B. Schwarz. 


Une cérémonie d'hommage a été organisée récemment par 
l'Instituto Brasileiro de Filosofia à l'occasion du cinquantième anni- 
versaire de M. Miguel REALE, professeur à la Faculté de Droit de 
l'Université de Säo Paulo et auteur de plusieurs ouvrages sur la 
théorie générale du droit et de l'Etat et sur la philosophie du droit. 
Les adresses qui ont été prononcées à cette occasion et qui ont 
abordé plusieurs aspects de la pensée du jubilaire, ont été réunies 
dans une livraison de la Revista Brasileira de Filosofia (vol. Xi, 
fasc. 42, avril-juin 19,61). On trouve également dans ce fascicule 
une liste des écrits de M. M. Reale et des études qui ont été 
consacrées à sa pensée (pp. 243-247). 


Prix et Concours 


L'Académie Française a décerné, en juin 1961, le Grand Prix 
de littérature à M. Jacques MARITAIN. 


La Teylers Stichting demande une dissertation sur « la méthode 
et les implications dogmatico-théologiques de la phénoménologie 
de la religion ». Les réponses peuvent être rédigées en néerlandais, 
en français, en allemand ou en anglais ; elle doivent être adressées 
avant le |° janvier 1962 aux directeurs de la Teylers Stichting, 21 
Damstraat, Haarlem (Pays-Bas). 


Revues 


À l'occasion du vingt-cinquième anniversaire de la fondation 
du périodique néerlandais Philosophia Reformata, organe de la 
Vereniging voor Calvinistische Wijsbegeerte, ses rédacteurs ont 


publié une livraison jubilaire de 188 pp. (26° jaargang, l°-3° kwartaal 
1961, Jubileumnummer 1936-1%1). 
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M. Marvin Farber ayant été nommé président du Département 
de philosophie à l'University of Pennsylvania à partir du 1‘ juillet 
1961 (cf. notre notice, mai 19,61, p. 382), la revue Philosophy and 
Phenomenological Research sera publiée, non plus par les éditions 
de l'University of Buffalo, mais par les éditions de l'University of 
Pennsylvania, Philadelphia 4, Pennsylvania, U. S. A. Ce changement 
interviendra à partir du n° | du vol. XXII (septembre 19%61). 


Le 35° cahier des Recherches et Débats du Centre catholique 
des intellectuels français est consacré au thème : L'âme et le corps 
(Paris, Fayard, juin 1961, 220 pp., 5 NF). Les études ont été groupées 
sous les rubriques suivantes : Neurologues et psychiatres, Biolo- 
gistes et philosophes, Exégètes et théologiens. 


M. l'abbé Michel SCHOOYANS, docteur en philosophie de l'In- 
stitut supérieur de Philosophie de Louvain et chargé de cours à 
l'Université Catholique de Säo Paulo (Brésil) a publié une Biblio- 
graphie philosophique de Saint Albert le Grand (1931-1960) dans la 
Revista da Universidade Catélica de Säo Paulo, vol. XXI, fasc. 37- 
38, mars-juin 1961, pp.36-88. Cette bibliographie classe les titres sous 
les rubriques suivantes : Ouvrages généraux, travaux bibliographi- 
ques et catalogues, études d'ensemble sur S. Albert et mélanges, 
éditions, études historiques sur la vie de S. Albert, études historiques 
sur les écrits de S. Albert, sources, études doctrinales d'ensemble, 
connaissance, métaphysique, philosophie de la nature et sciences, 
psychologie, morale et esthétique, théologie, rapports entre les 
sciences, foi et raison, influence, S. Albert et S. Thomas, travaux 
annoncés ; elle se termine par une table onomastique des auteurs. 

| 

La Revista Portuguesa de Filosofia (Braga) a consacré une livrail 
son double (t. XVII, fasc. 3-4, juillet-décembre 1961) au thème : Filo: 
sofia actual na América. Des études sont consacrées au mouvement 
philosophique au Brésil, au Canada, aux Etats-Unis, au Mexique! 
en Argentine et un article traite de la philosophie dans les autre! 
pays d'Amérique Latine. | 

La Revue philosophique de la France et de l'étranger a publié 
dans sa livraison d’avril-septembre 1961 (86° année, n° 2-3) de! 
études groupées sous les titres : Histoire de l’art et Esthétique. Ar 
ticles de Ch. Picard, R. Huyghe, H. Perls, E. Souriau, J. Lameere 
ER Pareyson, G. Régis, J.-CI. Piguet, E. Moutsopoulos, B. Teys 
sèdre, Ph. Minguet, L. Vax, B. Ruyer, E. Lambert, P.-M. Schuhl 
H. Tuzet. | 


Les n° 2, 3 et 4 du vol. XXIV (avril-juillet-octobre 1961) de 1 
revue américaine The Thomist constituent un volume de Vir-p 

137-685 consacré au thème : The Dignity of Science. Les études on 
été réparties en 5 sections: Scientific Methodology, History « 
Science, Special Problems in Science, Sociological Aspects. 


| 


| 
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Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. — Les Actes du Xli° Congrès inter- 
national de philosophie (Venise, 12-18 septembre 1958) ont été pu- 
bliés en 12 volumes par la maison G. C. Sansoni de Florence. 


Deux des principaux exposés, présentés par M. J. Ladrière et 
par le P. St. Breton au Colloque organisé à Rome, du |° au 8 avril 
1959, par l'Académie internationale de philosophie des sciences 
(cf. notre notice, t. 57, août 1959, pp. 506-507) ont été publiés dans 
le n° 56 de la revue suisse Dialectica (1960, vol. 14, n° 4). 


Les n°* 57-58 de Dialectica (1961, vol. 15, n* 1-2) ont publié, 
sous le titre : Limites et critères de la connaissance, les exposés pré- 
sentés aux Entretiens de l'Institut International de Philosophie qui 
se sont tenus à Oberhofen du || au 15 septembre 1960. Ces Actes, 
édités avec la collaboration de la Société suisse de philosophie, ont 
été publiés par M. André Mercier, avec l'assistance de M. Milan 


Paul Locher. 


Les Actes du XI° Congrès des Sociétés de Philosophie de Langue 


Française qui s’est tenu à Montpellier du 4 au 6 septembre 1961 


(cf. notre notice, t. 58, 1960, p. 335) ont été publiés, sous le titre : 
La nature humaine, comme n° 3 de 19,61 de la revue Les études 
philosophiques. Ces mêmes Actes ont été publiés en volume par les 
Presses universitaires de France (336 pp., 15 NF). Les communica- 
tions sont groupées sous les rubriques suivantes : Psychologie, phé- 
noménologie, sociologie, axiologie et morale, philosophie générale, 
histoire de la philosophie. 


Les Internationalen Hochschulwochen des Europäischen Fo- 
rums se sont tenues à Alpbach (Autriche) du 18 août au 6 septembre 
1961 ; elles étaient consacrées au thème général : Wissenschaft 
und Zukunft. La section philosophique, dirigée par MM. E. Fink 
(Fribourg-en-Br.}, K. Lôwith (Heidelberg) et L. Goldmann (Paris), 
a étudié le thème : Zukunft als Problem der Philosophie. 


Réunions nationales. — Allemagne. —— Le Verband zur Fôr- 
derung der Philosophie am deutschen Gymnasium a organisé des 
journées d'étude qui se sont tenues à Mayence du 25 au 27 mai 1%61, 
sur le thème : Der philosophische Unterricht. Communications : 
Th. Litt (Bonn), Philosophische Grundlegung der politischen Bil- 
dung ; Th. Ballauff (Mayence), Philosophie und Naturwissenschaft 
am Gymnasium ; K. Müller et E. Lebek (Brême), Die Gestaltung des 
Philosophie-Unterrichts. 


La Keyserling-Gesellschaft für freie Philosophie a tenu sa 
14° session annuelle d'étude à Wiesbaden, du 4 au 6 juin 1961, sur 
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le thème : Die geistigen Wurzeln Europas. Impuls und Verpflich- 
tung. Communications : F.-]J. von Rintelen (Mayence), Der euro- 
päische Mensch, Wesen und Aufgabe ; F. Stepun (Munich), Geist 
Et Stil der russischen Kultur in ihrer Beziehung zum Westen: | 
H. Adler (Bâle), Die jüdische Wurzel Europas ; J. Hessen (Cologne), 

Augustinus und der Augustinismus ; H. Bôhme (Wiesbaden), War | 
Hermann Keyserling ein deutscher Europäer ? ; G. Mensching | 
(Bonn), Die ausserchristlichen Momente im Christentum. 


La réunion générale annuelle de la Gôrres-Gesellschaft se tien- | 
dra à Trêves du 30 septembre au 4 octobre 1961. Les communica- 
tions suivantes sont prévues dans la section de philosophie : L. 
Oeing-Hanhoff (Munster), Thomas von Aquin und die Situation des | 
Thomismus heute ; F. Kôrner (Wurtzhbourg), Das metaphysische 
Anliegen Augustins in Mittelalter und Neuzeit ; H. Rombach (Fri- 
bourg-en-Br.), Die Bedeutung von Descartes und Leibniz für die | 
Metaphysik der Gegenwart ; B. Lakebrink (Fribourg-en-Br.), Geist 
und Arbeit bei Hegel und Marx : G. Siewerth (Aix), Die Metaphysik 
des deutschen Idealismus und ihre Nachwirkung ; W. Marcus | 
(Weingarten), Apriorische und induktive Metapl.ysik im 19. und | 
20. Jahrhundert ; O. Pôggeler (Bonn), Metaphysik und Seinstopik | 
bei Heidegger. Dans la section de psychologie : H. Tellenbach, 
Hiob und das Problem der Melancholie ; H. Gôppert (Fribourg-en- 
Br.), Zeit und Krankheït ; H. Häfner (Heidelberg), Verlaufsstruktur 


und Sinngehalt von Stimmungsphasen. 


Les membres du Engere Kreis de l'Allgemeine Gesellschaft für 
Philosophie in Deutschland se réuniront à Wurtzbourg du 22 au 
25 octobre 1961. Thème : Die Grundprobleme der kantischen Phi-| 


losophie und der Neukantianismus. 


À l’occasion du 25° anniversaire de sa fondation, la Schopen- 
hauer-Gesellschaft organise une session d'étude jubilaire qui se! 
tiendra à Munich du 27 au 29 octobre 19,61. 


Le 4° Congrès organisé par la Deutsche Gesellschaft für Psycho- | 
therapie und Tiefenpsychologie se tiendra à Wiesbaden du 3 au! 
5 mai 1962. Des symposia sont prévus sur les thèmes suivants : Zur! 
Soziologie des ärztlichen Berufes (3 mai) ; 1st Psychosomatik als! 
Wissenschaft môglich à (4 mai) ; Zur Psychodynamik des Antisemi-| 
tismus (5 mai). Pour tous renseignements, s'adresser à M. Brocher, 
Promenade, 5, Ulm/Donau. | 

Belgique. — Sous le titre : Le fait g le droit, les n°* 59-60 de la! 
revue suisse Dialectica (1961, vol. 15, n° 3-4) ont publié 14 études 
présentées de 1958 à 1960 à la section RE TnS du Centre National 
Belge de Recherches de Logique (Bruxelles). Textes de R. Dekkers. 
K. Engisch, P. Foriers, W. Hallemans, A. Bayart, T. Ascarelli, ].. 
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Rivero, H. Buch, G. Boland, M. Dumont, L. Morgenthal, M.-Th. 
Motte, Ch. Perelman. 


Brésil. — Les Actes du lIl° Congresso Nacional de LE 


qui s'est tenu à Säo Paulo du 9 au 14 novembre 1959 viennent d'être 


publiés : Anais do III Congresso Nacional de Filosofia, Säo Paulo, 


Instituto Brasileiro de Filosofia, 1961, 614 pp. Les textes sont classés 
selon les rubriques suivantes : Discours d'ouverture, la philosophie 
au Brésil, philosophie sociale et juridique, philosophie des sciences, 
axiologie et métaphysique, philosophie de la religion, esthétique et 
philosophie de l’art. 


Espagne. — [La VI* Semana Española de Filosofia, organisée 
par l’« Institut Luis Vives » et par la Sociedad Española de Filoso- 
Jia, s'est tenue à Madrid du 4 au 9 avril 1961, sur le thème général : 
Lo social en la vida humana. Cinq rapports fondamentaux ont été 
présentés : José [gnacio Alcorta (Univ. de Barcelone), Ontologia 
de lo social ; Pedro Lain Entralgo (Univ. de Madrid), La comunica- 
ciôén interpersonal en la convivencia humana ; Joaquin Carreras y 
Artau (Univ. de Barcelone), La convivencia en su forma de comuni- 


_ caciôn historica, especialmente en lo cultural ; José Luis L. Aran- 


guren (Univ. de Madrid), Lo moral y lo juridico en lo social ; An- 
tonio Truyol Serra (Univ. de Salamanque), Lo social en su modali- 


 dad politica, nacional e internacional. Soixante-six communications 


ont été prononcées dans les séances de section. 


La Sociedad Española de Psicologia a organisé la 7* Reunién 
Anual de Psicologia qui s’est tenue à Madrid du 16 au 21 mai 1%. 
Au programme de la section de psychologie générale, figuraient, 
entre autres, les exposés suivants : H. Piéron (Paris), Conciencia y 
conducta en Pierre Janet ; J. Zaraguëta (Madrid), La circularidad 
en la causalidad psicolégica ; R. T. Mendaza (Madrid), Fundamen- 
tacién axicmética de la psicologia ; F. de Urmeneta (Barcelone), 
Precursores españoles de Maurice Blondel. Dans la section de psy- 
chologie clinique : M. Bertrân Quera (Madrid), Teoria de la persona- 
lidad en la psicoterapia de Karl Rogers ; E. Escardo (Madrid), Fun- 


damentos neurolégicos de la psicologia. 


Etats-Unis d'Amérique. — Les communications présentées en 
mai 1959 au Third Annual New York University Institute of Phi- 
losophy ont été publiées en volume : Dimensions of Mind: À Sym- 
posium, ed. by Sidney Hook, New York, New York University 
Press, 1960, xu1-281 pp., 5 $. Vingt-neuf études sont groupées sous 
les trois rubriques : The mind-body problem, the brain and the 
machine, the concept formation. 


La Duns Scotus Philosophical Association (O0. F. M. Our Lady 


of Angels Seminary, Cleveland, Ohio) a entendu les communications 


584 : Chroniques 


suivantes au cours de son assemblée de 1961 : C. Schenk, Evolution’; 
Isolation : F. Karris, Metaphysical Constituents of the Value Expe-| 
rience : N. Schultz, Toward a Philosophy of Love ; S. Flinn, À! 
Christian Humanist Approach to Art; L. Runde, Metaphysics ofi 
Personality according to Duns Scotus ; B. Zoderer, Analysis of the: 
Art Object. Ces communications ont été publiées dans le fascicule: 
ronéotypé publié annuellement par l'Association dont elles émanent 
(20,5 x 16,5, 1961, Silver Jubilee Issue 1937-1961, xiv-209 pp.). Ce 
fascicule publie aussi un index des matières traitées dans les 25 pre- 
mières livraisons (pp. 194-209). 


Le Washington Philosophy Club s'est réuni le 15 avril 1961 à la 
Howard University, pour entendre une communication de son pré 
sident sortant, M. Paul Kecskemeti sur : Truth and Philosophy. 
M. Harold A. Durfee, doyen de la Faculté de Philosophie de l'Ame- 
rican University (Washington), a été élu président pour l’année 1961: 


1962. 


France. —— La Société française de philosophie a entendu, le 
15 avril 1961, un exposé de M. jacques MERLEAU-F ONTY, Attaché de 
Recherches au C. N. R. S., sur : La destinée intellectuelle d’'Edding: 
ton et sa signification. 


Italie. — Le Centro di studi metodologici a organisé un Con! 
gresso nazionale di logica qui s’est tenu à Turin du 5 au 7 avril 
1961. Parmi les communications, signalons : A. Pasquinelli, Logica! 
scienza € filosofia ; E. Carruccio, Osservazioni riguardanti problemi 
ed indirizzi del pensiero logico attuale ; F. Previale, Logica e psico! 
logia ; C. À. Viano, Logica aristotelica e logica stoica. | 


Un Convegno storico-filosofico Rosmini, organisé par le « Co! 
mitato Promotore Studi A. Rosmini » et par la « Società Filosofica 
Rosminiana », s'est tenu à l'Université de Turin du 22 au 24 août 
1961 sous la présidence du Prof. M. F. Sciacca (Gênes). Le thème 
général était : Îl pensiero di À. Rosmini e il Risorgimento. Com! 
munications : E. Passerin d'Entreves (Pise), La fortuna del pensiera 
del Rosmini nella cultura del Risorgimento ; G. Ambrosetti (Mo: 
dène}, Universalità e inserzione stcrica della concezione del diritté 
in Rosmini ; L. Bulferetti (Gênes), Libertà, gustizia e nazionalità nel 
pensiero politico del Rosmini ; A. Gambaro (Turin), À. Rosmini 
nella pedagogia del suo tempo ; M. F. Sciacca (Gênes), Tematice 
del pensiero politico e giuridico del Rosmini. | 


Grande-Bretagne. — Un Logical Colloquium s’est tenu à Cam: 


bridge du 5 au 7 juillet 1961. 


Le Joint Committee of Greek and Roman Societies s’est réun 
à Oxford (Rhodes House) du 9 au 16 août 1961. Parmi les communil 


Chronique générale 585 


| cations, signalons : S. Sambursky (Jérusalem), Harmony and Who- 
| leness in Greek Scientific Thought ; H. Chadwick (Oxford), The 
| Distinctiveness oj Early Christian Ethics : G. Owen (Oxford), Some 
| Uses of Slander in Greek Philosophy. 


+ 


| La 6" Annual Conference de la British Society for the Philo- 
| sophy of Science se tiendra à Oxford (St. Hugh's College) du 22 au 
| 24 septembre 1961. Programme : M. Treifman, J. O. Wisdom, Ex- 
planation in Psychology : F. George, D. M. MacKay, Learning 
Machines ; I. Leslie, S. Brenner, Genetic Coding and Information 
l Theory ; R. Harré, W. Davidson, Statements about the Universe. 


Japon. — Le X*° Congrès de philosophie médiévale d'Europe 
| se tiendra à la Kyûshû University (Fukuoka) le 14 et le 15 octobre 
| 1961. Programme : M. Shimizu (Kyûshû Uhniv.}, La relation entre 
Marius Victorinus et S. Augustin ; T. Katô (Tama College), L’ex- 
| périence de l'Hortensius ; M. Yamashita (Kansai-Gakuin College), 
La théorie de la signification dans la logique médiévale ; H. Miyau- 
| chi (Kumamoto Univ.), La différence entre être et essence et le pro- 
| blème de la causalité chez S. Thomas d'Aquin; N. Tange (Ka- 
! goshima Univ.), Le problème du temps chez S. Thomas ; N. Naga- 
sawa (Osaka Univ), S. Augustin et le problème de l’humanisme ; 
S. Kawasaki (Osaka College), La vie et la mort chez Eckhart : 
! K. Otani (Sophia Univ.), La doctrine de l'anima selon des mystiques 
du 12° siècle ; M. Matsumoto (Keio Univ.), La signification méta- 
physique de l'analogia entis. La présidence de ce congrès est confiée 
: au Prof. S. Takada (Kyôto Univ.) ; le Prof. A. T. Imamichi (Kyüshû 


Univ.) assure la présidence du comité exécutif. 


Pays-Bas. — Les membres de la Koninkliike Nederlandse Aka- 
demie van Wetenschappen, afd. Letterkunde ont entendu, le 12 dé- 
‘cembre 1960, une communication de Mgr F. Sassen : Johannes Hort- 
_ hemels : de laatste « Aristotelische » hoogleraar te Utrecht. Cette 
étude a été publiée dans les Mededelingen de cette Académie, 
nouv. série. vol. 24, n° 2, 1961, 62 pp. 


k Les membres de la Genootschap voor Wetenschappeliike Phi- 
! losophie ont entendu récemment les communications suivantes : 
C:' Stutterheim, Taalwetenschap tussen beschrijven en verklaren 


(29 avr. 1961) ; K. Kuypers, Verklaren en oorzakelijkheid (27 mai). 


L'Algemene Nederlandse Vereniging voor Wijsbegeerte orga- 
nise des journées d'étude qui se tiendront le 31 octobre et le 1° no- 
| vembre 1961 à l’« Internationale School voor Wijsbegeerte » d'Amer- 
sfoort. Programme : K. Kuypers, Mens en geschiedenis bij Dilthey ; 
J. Sperna Weiland, De begrippen « Geschichtlichkeit » en « Histo- 

rizität » in de philosophie van Karl Jaspers; R. C. Kwant, Existentie- 
| philosophie en marxisme in Sartre’s « Critique de la raison dialec- 
M una Wii pme Want Set 
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Institutions d’enseignement et de recherche 


Belgique. — L'Ecole des sciences philosophiques et religieuses 
annexée à la Faculté universitaire Saint-Louis (Bruxelles) organise. 
pendant l’année académique 1961-1962, les leçons publiques sui: 
vantes : Etienne GILSON, de l’Académie Française, prof. à l'Unii 
versité de Toronto, L’Etre et Dieu : 1. L’Etre et le Dieu des philo: 
sophes (6 nov. 1961), 2. L’Etre et le Dieu de la religion (7 nov.) 
Jean HYPPOLITE, Directeur de l'Ecole Normale Supérieure de Paris! 
La phénoménologie et la philosophie de l'existence chez M. Mer: 
leau-Ponty (1908-1961) (29 et 30 nov.) ; Henri BOUILLARD, S. J., prof 
à l’Institut Catholique de Paris, Maurice Blondel (Pour le centenaire 
de sa naissance) : |. Philoscphie de l’action (13 déc.), 2. Philosophü 
et christianisme (14 déc.) ;: Marie-Dominique CHENU, ©. P., Maître 
en théologie, ancien Recteur des Facultés du Saulchoir, Dieu parll 
la langue des hommes : |. Révélation divine et culture humaine 
(17 janv. 1962), 2. Sociologie et théologie de la Parole de Diet 
(18 janv.) ; Dr. Françoise DOLTO, médecin psychanalyste, Vice-pré 
sidente de la Société Française de Psychanalyse, Solitude et vil 
familiale (22 et 23 fév.) ; Jean LADRIÈRE, prof. à l'Université di 
Louvain, Le déclin des absolus en mathématiques, Les métamor: 
phoses de l'évidence et le destin de la raison (14 et 15 mars) ; Hubern 
BEUVE-MÉRY, Directeur du «Monde », Possibilités et limites actuelle! 
de l’information : |. La presse et l'argent (4 avr.), 2. La presse et l 
pouvoir (5 avr.). | 

Etats-Unis d'Amérique. — La Edward Cardinal Mooney 1960 
1961 Lecture Series a été éditée en brochure imprimée en off-s& 


par M. F. X. CANFIELD sous le titre : Philosophy and the ri 


Mind (Sacred Heart Seminary, 2701 Chicago Boulevard, Detroit 

Michigan, 1961, 2 #). Cette brochure publie les conférences su 
vantes : V. E. Smith (St. John's Univ., New York}, Modern Physi 
and Thomistic Philosophy (13 nov. 1960) : James Collins (Univ. 

St. Louis, Missouri), The Religious Theme in Existentialism (15 janv 
1961) ; A. C. Pegis (Mediaeval Institute, Toronto), St. Thomas ant 
the Origin of Creation (12 mars 1961). | 


La première série des Paul Anthony Brick Lectures vient d'êt 
publiée : Morals for Mankind, by Herbert W. SCHNEIDER, Colombiä 
University of Missouri Press, 1960, xi11-82 pp., 2,50 $. 


M. Paul Oskar KRISTELLER, professeur à Columbia University 
a donné en mai 1961, comme « Arensberg Visiting Lecturer » 
Stanford University, huit conférences sur le thème : Philosophic: 
Thinkers of the Renaissance. Ces conférences ont été données so 
les auspices de « The Francis Bacon Foundation of Claremont ! 


La Catholic University of America (Washington) a organis 
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du 16 au 27 juin 1961, une série de conférences et de séminaires, 
sur le thème : Philosophy and the Integration of Contemporary 
Catholic Education. 


M. Herbert FEIGL, directeur du Minnesota Center for Philosophy 
of Science, donnera, du 18 au 20 octobre 1961, à Oberlin College 
(Ohio) les 4 Mead-Swing Lectures sur le thème : Towards a Philo- 
sophy for cour Age of Science. 


Grande-Bretagne. -— Le Royal Institute of Philosophy (Londres) 
annonce les conférences suivantes qui figurent au programme de 
l'année 1961-1962 et qui seront données au 14, Gordon Square, 
Londres W. C. | : H. H. Price, Belief and Lack of Understanding 
(13 oct. 1961) ; Anthony Storr, The Manson Lecture : The Psycho- 
logy of Aggression (20 oct.) ; C. D. Broad, Hume’s Theory of Belief 
(27 oct.) ; William Mays (Manchester), Jevon’s Critique of John 
Stuart Mill (3 nov.) ; B. À. ©. Williams, Esq. (Londres), Can Moral 
Philosophy be Neutral ? (10 nov.) ; Colin Smith (Londres), The Phi- 
losophy of Maurice Merleau-Penty (17 nov.) ; Richard Wollheim, 
Esq. (Londres), Psycho-Analusis and Value (24 nov.) ; G. J. War- 
nock, Esq. (Oxford), Truth, Correspondence and Confirmation 


(1% déc.) ; Robert H. L. Slater (Harvard), Religious Paradox (26 janv. 


1962) ; J. O. Wisdom (Londres), What was Hegel’s Main Problem ? 
(2 fév.) ; G. Ryle (Oxford), titre à annoncer ultérieurement (9 fév.) ; 
Willlam Solomon, Esq., Philosophical Delimitations — Proper and 
Improper (16 fév.) : L. J. Russell, The Grounds of True Statements 
(23 fév.) ; Sir W. David Ross, Aristotle’s Psychology (2 mars) ; H. 
D. Lewis (Londres), What is History ? (9 mars). 


Italie. — Un Jstituto di storia dell’ateismo, rattaché à l'Univer- 
sité Pontificale « de propaganda fide » a été fondé récemment à 
Rome. Cette institution, dont la direction a été confiée au P. Cor- 
nelio FABRO, a pour but de promouvoir l'étude des courants anti- 
religieux dans la pensée contemporaine. 


Portugal. — L'Instituto Filoséfico de Pedro Hispano, fondé au 
sein de la Faculté des Lettres de l'Université de Lisbonne, a été 
inauguré le 27 avril 1961. Cet Institut est destiné à promouvoir la 
collaboration dans la recherche philosophique de la part des pro- 
fesseurs et des étudiants de Lisbonne. 


M. Pierre MESNARD (Poitiers-Tours) a fait, le 28 février 1961. 
à la Faculté des Lettres de Lisbonne, une conférence sur le thème : 
Descartes était-il un métaphysicien ? 


Le P. R. TROISFONTAINES, 5. J. (Namur) a fait une conférence À 
Lisbonne le 16 juin 1961 sur : L’existentialisme et le monde moderne. 
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Collections 


Le directeur de la maison d'édition A. Hain de Meisenheim am 
Glan (Rép. Féd. Allem.) a adressé aux chercheurs scientifiques un 


prospectus les invitant à s'intéresser au problème des limites de la : 


recherche scientifique (en philosophie, psychologie, biologie, méde- 


cine, sociologie), ainsi qu'à la question des limites du développe- 
ment technique, de l'économie et de la politique. Il suggère la pu- 
blication d’une série de monographies consacrées au Problem der 
Grenzen : l'édition d’une revue intitulée Die Grenzen est également 
à l'étude. 


La maison d'édition Hans W. Bentz de Francfort-sur-Main 
(Unterlindau 69) a publié sous forme de brochure ronéotypée le 
premier volume d’une collection signalant les traductions d'ouvrages 
d'auteurs célèbres : Karl Jaspers in Uebersetzungen. Karl Jaspers 
Translated. Karl Jaspers traduit. Eine Bibliographie seiner in Buch- 
form und Anthologien erschienenen Uebersetzungen 1945 bis 1960, 
von Hans W. BENTZ (Weltliteratur in Uebersetzungen, Reïhe | : 
Deutschsprachige Autoren, Bd I), 1961, 29,5 x 21, xu-32 pp., 9,60 DM. 
Ce fascicule signale 90 traductions de K. Jaspers effectuées en 
10 langues différentes. Six index permettent de repérer les ouvrages 
par le titre de l'original, par le titre de la traduction, par le nom du 
traducteur, par l'éditeur de l'original ou par l'éditeur de la traduc- 
tion. — On annonce à paraître prochainement dans la même série 
des relevés consacrés, entre autres, à S. Freud, A. Camus, Descartes, 
Hegel, Kant, Nietzsche, Pascal, Sartre, Schopenhauer, Voltaire. 


Nous donnons ci-après une liste d'ouvrages qui ont été publiés 
récemment dans des collections philosophiques : 


Analecta Mediaevalia Namurcensia (Louvain, Nauvwelaerts : 
Lille, Giard, 1961) : n° 11, PIERRE LE CHANTRE, Summa de sacramen- 
tis et animae consiliüs. 3° partie (III, 1), Prolegomena, éd. par Jean- 


Albert DUGAUQUIER, 492 pp., 700 fr. b 


Bibliothèque augustinienne, Œuvres de saint Augustin (Paris- 
Bruges, Desclée De Brouwer, 1961): n° 17, Six traités anti-mani- 
chéens (De duabus animabus, Contra Fortunatum, Contra Adiman- 
tum, Contra epistulam Fundamenti, Contra Secundinum, Contra 
Felicem manichaeum), texte de l'édition bénédictine, trad., introd. 
et notes par R. JOLIVET et M. JOURJON, 830 pp., 300 fr. b. 


Bibliothèque de la Faculté de Philosophie et Lettres de l'Uni- 
versité de Liège (Paris, Soc. d'éd. Les Belles Lettres, 1961) : 
fasc. CLX, Christian RUTTEN, Les catégories du monde sensible dans 
les Ennéades de Plotin, 140 pp. 
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Bibliothèque scientifique (Paris, Payot, 1961): N. L. MuN\, 
Traité de psychologie, Les principes fondamentaux de l'adaptation 
humaine, trad. de l'anglais par M”° D. MAzéÉ, 22 NF : Olof GIcoN, 
Les grands problèmes de la philosophie antique, trad. de l'allemand 
par Maurice LEFÈVRE, 344 pp., 20 NF. 


Biblicthèque de sociologie contemporaine (Paris, P. U. F.. 
1961) : Georges DUVEAU, Sociologie de l'Utopie et autres « essais », 


ouvrage posthume, introduction d'André CANIVEZ, XVI-196 pp. 
12 NF. 


Collectio Philosophica Lateranensis (Rome-Paris-Tournai-New 
York, Desclée et C'°} : n° 2, Paolo VALORI, s. J., Il metodo fenome- 
nologico e la fondazione della filosofia, 1960, 222 pp. ; n° 3, Giu- 
seppe GRANERIS, La filosofia del diritto nella sua storia e nei suoi 
problemi, 1961, 258 pp. 


Collection Armand Colin (Paris, A. Colin, 1961) : Vladimir JAN- 
KÉLÉVITCH, La musique et l’ineffable, 200 pp., 11 NF. 


Collection des Universités de France publiée sous le patronage 
de l'Association Guillaume Budé (Paris, Soc. d’'éd. « Les belles 
lettres », 1960) : ARISTOTE, Politique, Tome I, Introduction, Livres | 
et II, Texte établi et traduit par Jean AUBONNET, CCVI + pp. 1-11 
+ pp. doubles 12-38 + pp. 39-51 + pp. doubles 52-95 + pp. %- 
178. 


Deutsche Augustinus Ausgabe (dir. : C. J. Perl ; Paderborn, 
Ferdinand Schôningh, 19,61): Aurelius AUGUSTINUS, Ueber den 
Wortlaut der Genesis. De genesi ad litteram libri duodecim. Uebers. 
von Carl Johann PERL. Bd 1 (Buch 1-vi), L-266 pp., br. 13 DM, rel. 
16 DM. 


Erfahrung und Denken, Schriften zur Fôrderung der Bezie- 
hungen zwischen Philosophie und Einzelwissenschaften (Berlin- 
Munich, Duncker & Humblot, 1961) : n° 6, Carl August EMGE, Phi- 
losophie der Rechtswissenschaft, 341 pp., 33,60 DM ; n° 8, Werner 
HoFManN, Gesellschaftslehre als Ordnungsmacht, Die Werturteils- 
frage heute, 153 pp., 16,80 DM. -— En préparation : A. AMONN, 
Nationalôkonomie und Philosophie ; P. BERNAYS, Philosophie der 
Mathematik ; 1. M. BOCHENSKI, Philosophie der Logik : L. von BER- 
TALANFFY, Philosophie der Biologie ; D. BRINKMANN, Philosophie der 
Technik ; J. LOHMANN, Philosophie und Sprachwissenschaft ; H. 
HEIMANN, Psychiatrie und Philosophie ; F. SCHMEIDLER, Alte und 
moderne Kosmologie ; H. LANGE, Ontologie der Physik ; H. VON 
GLANSENAPP, V’ergleichende Religionswissenschaft in philosophischer 
Sicht. 
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Forschungen zur systematischen Theologie und Religion (Goet- 
tingue-Zurich, Vandenhoeck & Ruprecht, 19,61) : n° 6, Hans Georg | 
FRITZSCHE, Die Strukturtypen der Theologie, 299 pp., 22 DM ; n° 7, | 
Klaus Erich BockMüÜHL, Leiblichkeit und Gesellschaft, Studien zur] 
Religionskritik und Anthropologie im Frühwerk von Ludwig Feuer- | 
bach und Karl Marx, 288 pp. | 


Franciscan Institute Publications (St. Bonaventure, N. Y. ; Lou- 
vain, Nauwelaerts : Paderborn, Schôningh, 1961) : Text Series n° 13, 
PAUL oF PERGULA, Logica and Tractatus de sensu composito et di- 
viso, ed. by Sister M. M. BRowN, o. s. F., XIV-162 pp., 320 fr. b. 


Franziskanische Forschungen (Werl/Westf., Dietrich-Coelde- 
Verlag, 1961) : Heft 16, Dietrich ESSER, ©. F. M., Der doppelte Wille 
bei Maurice Blondel. Das Grundanliegen seines philosophischen| 


Denkens, 100 pp. 


Freiburger Studien zu Politik und Soziologie (Fribourg-en-Br.. | 
Rombach, 1961): Hans Wolfgang KUHN, Der Apokalyptiker und} 
die Politik, Studien zur Staatsphilosophie des Novalis, 256 pp.,! 
28 DM. 


Les grands textes (Paris, P. U. F., 1961) : LEIBniZ, Nouveaux! 
essais sur l’entendement humain, éd. par L. GUILLERMIT, 278 pp.,l 
6 NF ; BERKELEY, L’immatérialisme, textes choisis par André-Louis! 
LEROY, 204 pp., 5 NF. 

Initiation philosophique (Paris, P. U. F., 1961): n° 49, Jesàl 
GUITTON, Justification du temps, nouv. éd., 124 pp., 4,50 NF ; n° 50,! 
Ivan GoBRY, La personne, 132 pp., 4,50 NF : n° 51, Maurice CORVEZ,| 
La philosophie de Heidegger, 138 pp., 4,50 NF. 


Kantstudien, Ergänzungshefte (Käln, Kôälner Universitäts-Ver- 
lag) : n° 79, Friedrich KAULBACH, Die Metaphysik des Raumes bei 
Leibniz und Kant, 1960, 152 pp. ; n° 80, Joachim KOPPER, Transzen 
dentales und dialektisches Denken, 1961, 194 pp. ; n° 81, Gottfried 
MARTIN, Gesammelte Abhandlungen, Band I, 1961, 232 pp. | 


The Library of Liberal Arts (New York, The Bobbs-Merril Co:| 
1961) : n° 129, René DESCARTES, Rules for the Direction of Mind] 
transl. with an Introd. by Laurence J. LAFLEUR, XVI-92 pp., 0,80 $! 


Monographien zur philosophischen Forschung (Meisenheim/ 
Glan, À. Hain, 1961) : Bd xxvi, Bernhard WALDENFELS, Das Sokral 
tische Fragen, 156 pp., 15,50 DM : Bd xxx1, Thomas LÜFFELHOLZ] 
Die Rechtsphilosophie des Pragmatismus, Eine kritische Stidièl 
156 pp., 16,80 DM. | | 
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Monographies françaises de psychologie (Paris, Ed. du C. N. 
R. S., 1961) : n° v-vi, Roger PERRON, Niveaux de tension et contrôle 
de l’activité, Propositions pour une étude de l’énergétique du com- 
portement, 203 pp., 18 NF; n° vi, Jean-François RICHARD, Etude 
de l’utilisation de l’information dans l'apprentissage, 84 pp., 8 NF. 


Œuvres de Philon d'Alexandrie (Paris, Ed. du Cerf, 19,61) : 
n° 27, De praemiüis et poenis, De exsecrationibus, introd., trad. et 
notes par À. BECKAERT, A. A., 130 pp., 12,60 NF. 


Phänomenologisch-psychologische Forschungen (hrsg. von C. F. 
Graumann und J. Linschoten, Berlin, W. De Gruyter & Co.) : Bd 2, 
Carl Friedrich GRAUMANN, Grundlagen einer Phänomenologie der 
Perspektioität, Vii-194 pp., 1960, 24 DM ; Bd 3, J. LINSCHOTEN, Auf 
dem Wege zu einer phänomenologischen Psychologie, Die Psycho- 
logie von William James, übertr. von F. Münks, vii-253 pp., 1961, 
34 DM. — En préparation : À. GURWITSCH, Die Organisation des 
Bewusstseins, aus dem Franzôsischen übers., ca 320 pp., ca 34 DM ; 
H. DRUE, Edmund Husserls System der phänomenologischen Psy- 
chologie. ca 300 pp., ca 32 DM ; M. MERLEAU-PoNTY, Phänomeno- 
logie der Wahrnehmung, aus dem Franzôsischen übers., ca 450 pp., 


ca 34 DM. 


Philosophische Studientexte (Berlin W 8, Akademie-Verlag, 
1960) : G. W. LEIBNIZ, Fragmente zur Logik, ausgewählt, übersetzt 
und erläutert von Dr. Franz SCHMIDT, XXVI-547 pp., 14,50 DM. 


Pubblicazioni dell'Istituto universitario di Magistero di Catania, 
serie filosofica. saggi e monografie (Padova, Cedam, 19,61) : n° 24, 
Ada SOMIGLIANA, Monismo indiano e monismo greco nei frammenti 


di Eraclito, 246 pp., 3.000 lires. 


Pubblicazioni dell’ Università di Urbino (Urbino, S. T. E. U. 
1961) : Serie di Lettere e Filosofia, vol. Xt1, Livio SICHIROLLO, Aristo- 
telica, 158 pp., 1.400 lires. 


Quellen und Studien zur Geschichte -der Philosophie (Berlin, 
W. De Gruvter, 1961) : Bd 2, Eusebio COLOMER, s. J., Nikolaus von 
Kues und Paimund Llull. Aus Handschriften der Kueser Bibliothek, 
xXVi-200 pp., rel. 32 DM ; Bd 3, Francis J. KovacH, Die Aesthetik 
des Thomas von Aquin. Eine genetische und systematische Analyse, 


vii-280 pp., rel. 32 DM. 


Que sais-je ? (Paris, P. U. F., 1961) : n° 943, Jérôme ANTOINE, 
Les passions, 128 pp., 2,50 NF. 


Recherches en sciences humaines (Paris, Plon, 19,61): n° 15, 
François BOURRICAUD, Esquisse d’une théorie de l'autorité, 424 pp., 
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19,50 NF :; n° 16, Raymond ARON, Dimensions de la conscience his- 
torique, 340 pp., 13,50 NF. 


Sovietica, Monographs of the Institute of East-European Studies, 
University of Fribourg, Switzerland, ed. by J. M. Bochenski (Dor- 
drecht, D. Reïdel Co.) : Siegfried MÜLLER-MaRKUS, Einstein und die 
Sowijetphilosophie. Krisis einer Lehre. Bd I : Die Grundlagen, Die 
spezielle Relativitätstheorie, 1960, XvI-481 pp., 43,75 fi. ; Thomas 
J. BLAKELEY, Soviet Scholasticism, 1961, xIV-180 pp., 19,75 f. — 
En préparation : N. LoBKowIcz, Marxismus-Leninismus in der CSR ; 
Z. JoRDAN, Philosophy and Ideology, The Development of Philoso- 
phy and Marxism-Leninism in Poland since the Second World War ; 
J. PLANTY-BoNJoUR, Etudes d’ontologie soviétique ; J. M. BOCHEN- 
SKI, Soviet Logic. 


Sovietica, Publications of the Institute of East-European Stu- 
dies, University of Fribourg, Switzerland, ed. by J. M. Bochenski 
(Dordrecht D. Reidel Publishing Co.) : N. LoBkowicz, Das Wider- 
spruchsprinzip in der neueren sowjetischen Philosophie, Die Mos- 
kauer Tagung zur Frage der dialektischen Widersprüche 21-26 April 
1958, 1960, vi-90 pp., 14,35 À. ; Studies in Soviet Thought, Part I, 
ed. by J. M. BOCHENSKI and Th. J. BLAKELEY, 1961, x-140 pp. 
Ao0rh: 


Records of Civilization Sources and Studies (New York & Lon- 
don, Columbia University Press, 1961) : n° LXIV, The Didascalicon 
of Hugh of St. Victor, À Medieval Guide to the Arts, translated from 


the Latin with an Introduction and Notes by Jerome TAYLOR, XIV- 
254 pp., 6 $. 


Spectrum Paperbacks (Englewood Cliffs, N. J., Prentice-Hall, 
20 x 14, 1961) : S-12, Vivian Charles WALSH, Scarcity and Evil, An 
Original Exploration of Moral Issues on the Frontier between Guilt 
and Tragedy, VI-110 pp., 1,95 $ ; S-13, Frederick A. OLAFSON, Justice 
and Social Policy, À Collection of Essays, Vit-150 pp., 1,95 $ : S-14, 
T. V. SMITH and William DEBBINS, Constructive Ethics, Vi-118 pp., 
1,95 $ ; S-15, Clark E. MousTAK«AS, Loneliness, XVI-108 pp., 1,95 $ : 
S-16, Gustave WEIGEL, S. J., and Arthur G. MaDpDEN, Knowledge, Its 
Values and Limits, Vii-118 pp., 1,75 $. 


Studi critici sulle scienze (Collana promossa dalla Facoltà di 
Filosofia della Pontificia Università Gregoriana ; Roma, P. Un. 
Greg., 1961) : n° 1, Filippo SELVAGGI, 5. J., Orientamenti della fisica, 


272 pp., 1.500 lires. — En préparation : F. SoccoRsi, L’empirico e 


il razionale nella fisica ; Coll., Il miracolo e le scienze : Coll., La 
scienza nel materialismo dialettico ; Coll., Origine ed evoluzione 
della vita, dell’uomo e dell’universo.: 
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Studia Anselmiana (Rome, Inst. Pontif. S. Anselme, 1961) : 
fasc. 47, JEAN DE PARIS (QUIDORT) o. P., Commentaire sur les Sen- 
tences (Reportation), Livre 1, éd. critique par Jean-Pierre MULLER, 
Oo. S. B., XXXVII-520 pp., 6.000 lires ou 10 $. ; 


Studia Friburgensia, Neue Eole (Fribourg-S., Editions universi- 
taires, 1961) : n° 28, Martin JURITSCH, S. A. C., Sinn und Geist. Ein 
Beitrag zur Deutung der Sinne in der Einheit des Menschen, Xx- 
324 pp., 32 fr. s./DM. 


Studia (Hebibeiea Lundensia (Lund, Suède, 1961) : n° 19, Bern- 
hard ERLING, Nature and History, À Study in Theological Methodo- 
logy with Special Attention to the Method of Motif Research; 
286 pp. 


Textos y traducciones (Instituto de Filosoffa de la Facultad de 
Humanidades y Ciencias de la Educaciôn, Universidad Nacional de 
La Plata, Argentine, 1960) : n° |, George BOOLE, Andlisis matemd- 
tico de la lôgica, Ensayo de un célculo del razonamiento deductivo. 
Trad. y notas de Armando ASTI VERA, 154 pp. 


Trabajos e investigaciones (Instituto de Filosofia de la Facultad 
de Humanidades y Ciencias de la Educacién, Universidad Nacional 
de La Plata, Argentine, 1960) : n° |, Narciso POUSA, Moral y libertad 
en Descartes, 46 pp. 


Tübinger Studien zur Geschichte und Politik (Tubingue, J. C. 
B. Mohr, 1961) : n° 13, Heinz KOBER, Studien zur Rechtsanschauung 
Bismarks, X1-305 pp., 30 DM 


Waiter-Eucken-Institut. Vorträge und Aufsätze (Tubingue, J. 
C. B. Mohr, 19,61) : n° 6, Emil STAIGER, Der Zeïtgeist und die Ge- 
schichte, 15 pp., 2,50 DM. 


Wissenschaftliche Abhandlungen der Arbeitsgemeinschaft für 
Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen (Cologne-Opladen, 
Westdeutscher Verlag, 1960) : Bd 13, Wilhelm GOERDT, Fragen der 
Philosophie, Ein Materialbeitrag zur Erforschung der Sowjetphiloso- 
phie im Spiegel der Zeitschrift « Voprosy Filosofii » 1947-1956, 
392 pp., 39,50 DM ; Bd 15, Gerd DIckE, Der Identitätsgedanke bei 
Feuerbach und Mars 210 pp., 18,50 DM. 


Instruments de travail 


La maison E. J. Brill (Leyde, Pays-Bas) a publié : H. H. BER- 
GER, Ousia in de Dialogen van Plato. Een terminologisch onderzoek 
(Sommaire en anglais et en allemand), 1961, 24x 15,5, x-328 pp., 
br. 18 f., rel. 2. 
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M'° Beatrice H. ZEDLER vient de publier : AVERROES’ Destructio 
Destructionum Philosophiae Algazalis in the Latin Version of Calo- 
nymos, un vol. rel. 25 x 18 de Vii-484 pp., Milwaukee (Wisc.), The 
Marquette University Press, 1961, 8,50 $. Ce volume reproduit la 
traduction de Calonymos d’après l'édition de Venise de 1550. L'or- 
thographe a été modernisée ; les abréviations et la ponctuation ont 
été adaptées. Une introduction est consacrée à l'œuvre d’Averroès 
et à la transmission de celle-ci, ainsi qu'à une bibliographie. L'ou- 
vrage se termine par un glossaire des noms propres cités dans le 
texte latin, et par un index des noms et des matières. 


M'° Maria Adelaide VALLE CINTRA a publié : Bibliografia de 
textos medievais portugueses, Lisbonne, Publicaçôües do Centro de 
Estudios Filolégicos, 1960, 78 pp. Il s’agit d'une nouvelle édition de 
la bibliographie publiée dans le Boletim de Filologia (t. x, 1951) ; 
l'auteur y mentionne les éditions de textes portugais de caractère 
littéraire, du XII° au XV° siècle, ainsi que les glossaires qui ont été 
rédigés à propos de ces textes. 


La St. Anthony's Guild, que dirige le P. John FOREST LOVINER | 
(Patterson, New Jersey, U. S. A.) avait depuis longtemps conçu le | 
projet de publier une traduction anglaise des œuvres les plus im- 
portantes de saint Bonaventure. Ce projet a reçu un début d'exécu- 
tion par la publication d'un excellent premier volume consacré à 
des opuscules mystiques : The Works of Bonaventure, translated 
from the Latin by José DE VINCK, docteur en droit of Louvain Uni- 
versity, 1, Mystical Opuscula, XIV-268 pp. in-8°, Patterson, N. J., 
St. Anthony Guild Press, 1960, 4 $. Ce volume contient la traduction 
des écrits suivants : tinerarium mentis in Deum, De triplici via, Lig- 
num vitae, Vitis mystica, De perfectione vitae ad sorores. Plusieurs 
volumes ultérieurs sont en préparation ; le deuxième, qui comportera 
la traduction du Breviloquium, est annoncé pour bientôt. 


Les Presses universitaires de France ont publié : ALAIN, Propos || 

sur des philosophes, un vol. 17,5 x 11,5 de Vin-300 pp., 1961, 9 NF. 
| 

On annonce la réimpression, revue et augmentée, de Bibliotheca | 
Danica. Systematik Fortegnelse over den Danske Litteratur fra 1482 | 
til 1830 ved. Dr. Phil. Chr. v. BRUUN, Genudgivet med tillaeg oil 
henvisninger af det Kongelige Bibliotek. Copenhagen (Denmark), | 
Rosenkilde and Bagger. Cet ouvrage comporte 5 volumes in-4° | 
les 4 premiers, de 584, 564, 810 et 336 pp., ont été publiés entre 1872 || 
et 1902 par M. Chr. v. BRUUN, directeur de la Bibliothèque Royale |! 
de Copenhague ; le 5° volume (env. 680 pp.) réunit le supplément | 
publié par M. L. NIELSEN en 1914 et un volume d'index publié en || 
1931. La bibliographie des ouvrages philosophiques se trouve dant 
| 

| 

| 


le premier volume. On annonce la parution de celui-ci pour la fin! 
de 1961 ; ultérieurement deux volumes paraïîtront chaque année. La! 


| 
| 
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souscription, pour les 5 volumes indivisiblement, se monte à 150 cour. 
dan. (env. 22 $) par volume pour l'édition brochée, à 174 cour. dan. 
(env. 25,50 $) par volume pour l'édition reliée. 


La maison d'édition Random House annonce la publication pro- 
chaine de 3 volumes intitulés : Philosophy in the Twentieth Century, 
ed. by H. D. AïikEN (Harvard University) and W. BARRETT (New 
York University). Ces volumes comprendront des monographies ré- 
parties en 6 sections : 1. Pragmatism and America’s Philosophical 
Coming of Age (J. Royce, C.S. Peirce, W. James, J. Dewey, G. San- 
tayana) ; 11. The Rise cf Analytical Philosophy in England (F. H. 
Bradley, G. E. Moore, B. Russell, L. Wittgenstein, J. Wisdom & 
J. L. Austin, À. N. Whitehead) ; 111. Positivism (M. Schlick, A. J. 
Ayer, W. V. Quine) ; 1V. Phenomenology and Existentialism (E. 
Husseri, M. Heidegger, H. Bergson, G. Marcel, J.-P. Sartre, A. Ca- 
mus) ; V. Marxism and the Philosophy of History (B. Croce, V. i. Le- 
nin, K. Jaspers) ; VI. Nec-Orthodoxy (E. Gilson, P. Tillich, M. Bu- 
ber)}. Pour chaque auteur, on publiera des extraits caractéristiques ; 
des introductions à chaque section sont aussi prévues. 


La maison Ernst Klett (Postfach 809, Stuttgart |, Allemagne) 
annonce la publication prochaine d'un Wôrterbuch der Mythologie, 
édité par M. H. W. HaussiG (Univ. Libre de Berlin) qui s'est acquis 
la collaboration d'un grand nombre de savants allemands et 


_ étrangers. L'ouvrage comportera deux sections : Î. Die Mythologie 


der alten Kultarvôlker, II. Die Mythologie der Naturvôlker. La pre- 
mière section, qui sera publiée en 2 volumes, 24x 15, comportera 
environ 1300 pages et 150 illustrations. Elle est subdivisée comme 


. suit : |. Vorderer Orient, 2. Das alte Europa, 3. Die iranischen Vôl. 


ker, 4. Zentral- und Ostasien, 5. Antike und Altamerika. La première 


section sera livrée par fascicules comprenant environ 10 feuilles de 


16 pp., dont la publication s'échelonnera de trimestre en trimestre à 
partir d'octobre 1961. Souscription jusqu'au 31 mars 1962 : 2,30 DM 
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Das persônliche Ueberleben des Todes. Eine Darstellung der Erfal 
rungsbeweise (1936-1939, 3 vol. in-8, 1281 pp., souscr. 15 avril 19% 
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